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VORWORT 


Vielen  akatholischen  Autoren  ist  der  nachexilische 
Ursprung  der  alttestamentlichen  Spruchsammlung  das 
feste  Endergebnis  ihrer  wissenschaftlichen  Forschung. 
Schreibt  doch  Stade  (^) :  «  Ihr  Inhalt  lehrt,  dass  sie  in 
allem  wesentlich  ein  Erzeugnis  nachexilischer  Fröm- 
migkeit und  Sitte  sind  >. 

Die  Argumente  zur  Bekämpfung  dieser  Ansicht 
können  literar-  wie  religionsgeschichtliche  sein.  Erstere 
werden  kaum  je  eine  Sicherheit  des  Endurteiles  her- 
beizuführen imstande  sein.  Die  Varianten  wie  nicht 
weniger  die  textliche  Diskrepanz  zwischen  der  LXX 
und  dem  hebräischen  Originale  legen  vielmehr  nahe, 
dass  der  Beweis  auf  einem  anderen  Gebiete  geführt 
werden  muss  und  die  methodische  Untersuchung  vor 
allem  vom  geistigen  Gehalt  der  Spruchsammlung  aus- 
zugehen hat.  Ist  die  Weltanschauung  der  Spruchsamm- 
lung vor-  oder  nachexilisch }  Steht  sie  auf  dem  Boden 
der  alttestamentlichen  Offenbarungsreligion  oder  sind 
in  ihr  die  ersten  Spuren  einer  Beeinflussung  durch  die 

(^)  Geschichte  des  Volkes  Israel,  2,  216:  «Eine  methodische 
Untersuchung  müsste  auch  hier  vom  Inhalte  ausgehen.  Wollte 
man  aber  versuchen,  die  Herkunft  der  einzelnen  Teile  genauer  zu 
bestimmen,  so  böte  die  griechisch  erhaltene  Weisheit  des  Jesus 
Sirach...  vielleicht  Vergleichungspunkte  dar  ».  Gasser  hat  auf  letz- 
terem Wege  durch  Kollation  die  Entstehungszeit  der  Proverbien 
zu  erschliessen  versucht. 


IV 


Vorwort 


Kulturwelt  des  Hellenismus  zu  finden  ?  Ist  der  Got- 
tesgedanke getragen  von  den  Ideen  der  Psalmen  oder 
der  nachexilischen  Literatur  ?  Gibt  es  ein  gemeinsames 
Prinzip,  das  ähnlich  der  Ideenlehre  Piatos  auch  hier 
die  ganze  Weltanschauung  dominierend  beherrscht  ? 
Ist  das  Moralprinzip  der  israelitische  Jahweglaube  oder 
die  hellenistische  Popularphilosophie  ?  Dringt  der 
Glaube  an  eine  jenseitige  Vergeltung  durch  oder  ist 
ihr  Inhalt  nur  eine  praktischen  Zielen  dienende  Dies- 
seitsphilosophie ?  Zeigt  sich  endlich  eine  Evolution  der 
religiösen  und  sittlichen  Gedanken  in  den  einzelnen 
Sammlungen?  Alles  das  sind  Fragen,  die  sich  von 
selbst  aufdrängen,  deren  Beantwortung  aber  umso 
wichtiger  ist,  als  die  Proverbien  wie  kaum  ein  ande- 
res Buch  des  Alten  Testamentes  geeignet  sind,  von 
der  Religion  Israels  eine  klare  und  lebendige  An- 
schauung zu  vermitteln 

Da  vor  allem  der  Chokmabegriff  im  Spruchbuch 
eine  ganz  hervorragende  Rolle  spielt  und  mit  einer 
eventuellen  Lösung  der  textkritisch  wie  inhaltlich 
gleich  schwierigen  Stelle  von  8,  22  ff  das  Recht  auf 
weitere  Deduktionen  zur  Entwicklung  dieses  Begriffes 
gegeben  ist,  ergibt  sich  wohl  von  selbst  die  Tragweite 
einer  Untersuchung  über  die  Ideenwelt  der  Spruch- 
sammlung. Das  immer  reger  werdende  Interesse  für 

(^)  Pfeiffer,  Die  religiös- sittliche  Weltanschauung  3.  König, 
Einleitung  406  gesteht  zu,  dass  in  den  Proverbien  sich  das  Beste 
kristallisiert  habe,  was  die  israelitische  Volksseele  in  der  intellek- 
tuellen Verarbeitung  der  religiös-moralisch-ästhetischen  Prinzipien 
der  Offenbarungsreligion  zutage  förderte. 


Vorwort 


V 


das  religionsgeschichtliche  Problem  des  alttestament- 
lichen  Glaubens  hat  eine  genauere  Untersuchung  ge- 
rade auf  diesem  Gebiete  sehr  empfohlen.  Möge  die 
Schrift  einen  bescheidenen  Beitrag  zur  Bibelforschung 
bilden. 

Seiner  Exzellenz  dem  Hochwürdigsten  Herrn  Fürst- 
bischöfe von  Seckau  Dr.  Leopold  Schuster  spreche 
ich  an  dieser  Stelle  für  die  Gewährung  eines  Studien- 
aufenthaltes in  der  Ewigen  Stadt  meinen  ehrfurchts- 
vollsten Dank  aus.  Zahlreiche  Anregungen  verdanke 
ich  dem  Rektor  des  päpstlichen  Bibelinstitutes  Professor 
Dr.  Leopold  Fonck,  der  die  reichhaltige  Bibliothek  des 
Institutes  in  liebenswürdigster  Weise  zur  Verfügung 
stellte,  Universitätsprofessor  Dr.  Johann  Weiss  in  Graz 
wie  meinem  lieben  Freunde  Professor  Dr.  H.  Schuma- 
cher in  Washington.  Ihrer  aller  sei  hier  in  Dank- 
barkeit gedacht. 

Graz,  Ostern  1914 


Der  Verfasser 
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1.  KAPITEL 


Zur  Geschichte  des  Problems 


Die  Proverbien  eröffnen  die  Reihe  der  Sapiential- 
bücher  oder  die  Chokmaliteratur  Israels  (^).  Dem  Inhalte 
nach  bieten  sie  eine  Reihe  von  Sentenzen  oder  Gno- 
men, in  denen  Weisheit  und  Lebensklugheit  gepaart 
sind.  Ein  flüchtiger  Blick  lässt  sofort  erkennen,  dass 
die  Spruchsammlung,  wie  sie  uns  vorliegt,  nicht  ein 
Ganzes  bildet,  das  nach  einem  bestimmten  Plane  gear- 
beitet wurde,  sondern  dass  mehrere  von  einander  ge- 
trennte Abschnitte  zu  unterscheiden  sind  (^),  die  aller- 
dings zusammen  eine  literarische  Einheit  bilden.  Den 
Grundstock  bildet  Kap.  10,  1-22,  16,  eine  SammJung 
von  Lehrsprüchen  für  die  mannigfaltigsten  Verhältnisse 
des  Lebens.  Eine  Einleitung  1,  1-7  wie  eine  längere 
Abhandlung  über  die  Weisheit  1,  7-9,  18,  geht  voraus. 
Mit  22,  17-24,  22  beginnt  eine  neue  Art  von  Sprüchen, 
deren  Stil  weniger  sorgfältig  ist.  24,  23-34  erscheint 
als  Anhang  mit  Aussprüchen  von  W^eisen.  Wie  die 
Überschrift  25,  1  besagt,  sind  die  folgenden  Kapitel 
bis  29,  27  ein  Nachtrag,  der  unter  Hiskias  gesammelt 


(^)  Bereits  in  einigen  Psalmen  finden  sich  Ansätze  dieser  Li- 
teratur, so  15;  19;  48;  HO. 

(2)  Reuss,  Religions-  und  Moralphilosophie  der  Hebräer  101. 
Cornelius  a  Lapide  schreibt :  frustra  quaeri  ordinem  et  connexio- 
nem  earum  inter  se  {Comm.  3). 

A.  HUDAL  I 
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Zur  Geschichte  des  Problems 


wurde.  3  Anhänge  schliessen  die  Spruchsammlung 
ab  ('). 

Welche  Stellung  nahm  nun  zunächst  das  Altertum 
zu  dieser  Sammlung  ein? 

Ein  geschichtlicher  Rückblick  zeigt  uns  die  gr'össte 
Kontimdt'dt  der  Tradition  hinsichtlich  der  Kanonizität 
wie  des  salomonischen  Ursprunges.  So  weit  ging  diese 
Anerkennung,  dass  man  zur  allegorischen  Erklärung 
von  n^i^  und  griff,  um  auch  diese  Abschnitte  Sa- 

lomon  zuschreiben  zu  können.  Bedenken  über  die  Ka- 
nonizität tauchen  ganz  selten  auf  und  von  einer  Kon- 
troverse über  den  vorexilischen  Ursprung  ist  keine  Spur 
zu  entdecken.  Nur  ganz  vorübergehend  gab  es  bei 
einzelnen  Rabbinen  (^)  eine  Opposition,  die  sich  auf 
Stellen  wie  26,  4,  5  und  7,  10  stützte,  die  allegorische 
Erklärung  derselben  beseitigte  bald  die  Bedenken  — 
im  Zeitalter  Christi  waren  die  Zweifel  fast  vollständig 
in  den  Kreisen  der  Sopherim  geschwunden. 

In  den  ersten  christlichen  Jahrhunderten  finden  wir 
die  grösste  Ubereinstimmung  in  der  lateinischen  wie 
griechischen  Kirche  (^).  Erst  Theodor  von  Mopsuestta 

(1)  30;  31,  1-9,  10-31. 

(~)  Smith,  The  Old  Testament  181;  Carpzov,  Introductio  2, 
184;  Ryle,  Canon  of  the  Old  Testament  \^\\  Wildeboer,  Alttesta- 
mentlicher  Kanon  58.  69 ;  Strack  in  PrRE  8,  745 ;  Zschokke,  Hi- 
storia  sacra  A.  T.  211. 

(3)  Vgl.  Clemens  Rom.  (Funk  1,  116,  172);  Const.  Apost.  1,  7; 
Tertullian,  Ad  nationes  2,  2;  Cyprian,  Test.  3,  56;  Clemens 
Alex.,  Paed.  2,  2;  Strom.  5,  3;  Ignatius  von  Antiochien  (Funk 
1,  201);  Justin  US,   C.    Tryphonem  129;  Athanasius,  De  decretis 
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hat  die  Kette  der  Tradition  durchbrochen,  nachdem 
Julian  den  kanonischen  Charakter  der  Spruchsammlung 
geleugnet  hatte  (^).  Durch  die  Entscheidung  des  5.  öku- 
menischen Konzils  war  die  Frage  für  die  Folgezeit 
entschieden.  Selbst  die  Reformation  verliess  den  Stand- 
punkt der  Tradition  nicht  (^). 

Erst  die  rationalistische  Bibelforschung  hat  die  tra- 
ditionelle Anschauung  beiseitegescholDen  und  die  Frage 
nach  dem  vorexilischen  oder  nachexilischen  Ursprung 
der  Sprüche  zu  einem  Problem  der  Bibelwissenschaft 
gemacht.  Nicht  textkritische,  sondern  religions-geschicht- 
liche  Momente  waren  es,  die  zunächst  den  Anlass 
zur  Bestreitung  des  kanonischen  Charakters  im  17.  und 
18.  Jahrhundert  bildeten.  Seit  aber  Ledere  und  S'pi- 
noza  die  Spruchsammlung  wegen  der  utilitaristischen 
Moral  wie  angeblichen  Denaturalisierung  des  Offenba- 
rungsinhaltes zu  bekämpfen  begannen  (^),  dauert  die 


Nicaen.  synod.  c.  26 ;  Epistula  c.  Avianos  c.  9 ;  Epiphanius,  Adv. 
haer.  3,  2.  80;  Cyrillus  von  Jerusalem.  Catech.  1;  zur  syrischen 
Kirche  Afrahat  (Parisot  2,  23-24). 

(i)  Cyrillus  von  Alexandrien,  Adv.  lulianum  6 ;  Kihn,  Theo- 
dor von  Mopsuestia  78;  Loisy,  Histoire  du  Canon  106;  Loops  in 
PrRE  19,  604-5;  Hefele,  Konziliengeschichte  2,  870-1;  Pirot, 
L'oßuvre  exegetique  de  Theodore  de  Mopsueste  159. 

(■2)  Luther  benützte  sie  zu  paränetischen  Zwecken.  Melanch- 
thon  erklärte  sie  im  Geiste  der  Tradition ;  für  Calvin  war  der 
Standpunkt  im  vorhinein  gegeben  {InsHt.  rel.  Christ.  1,  7,  5). 

(3)  Sentiments  de  quelques  theologiens  de  Hollande  sur  l'histoire 
critique  du  N.  et  A.  T.  12.  Lettre,  Amsterdam  1685  und  R.  Simon, 
Reponse  aux  sentiments  ch.  13,  138;  Spinoza,  Tractatus  theol.- 
politicus  2,  32. 
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Polemik  fort  und  unter  den  vielen  Stimmen,  die  zur 
Frage  Stellung  genommen  haben,  sind  die  Verteidiger 
der  Tradition  selten  zu  vernehmen.  War  aber  früher 
der  Gegenstand  der  Kontroverse  nur  die  Frage,  ob 
das  Buch  Salomons  Werk  oder  inspiriert  sein  könne, 
so  bildet  gegenwärtig  den  Gegenstand  der  Polemik 
fast  einzig  die  These  des  vor-  oder  nachexilischen 
Ursprunges. 

Uberblickt  man  das  Pele-Mele  der  modernen  pro- 
testantischen Meinungen  über  den  Ursprung  wie  die 
Autorschaft  der  Proverbien,  so  könnte  man  tatsächlich, 
wie  Gasser  gut  bemerkt  (^),  zu  einem  skeptischen: 
ignoramus  et  ignorabimus  kommen.  Selbst  Baüdissin  (^) 
erklärt,  dass  in  den  so  verschiedenen  Urteilen  über 
die  Entstehungszeit  der  Sprüche  die  Wandlungen  sich 
spiegeln,  welche  in  unserem  Jahrhunderte  die  Konstruk- 
tion der  alttestamentlichen  Geschichte  erfahren  hat. 
Hat  Beer  (^)  recht,  wenn  er  meint,  dass  in  der  Bibel- 
exegese glücklicherweise  (!)  auch  nicht  zwei  Forscher 
sind,  die  verbotenus  übereinstimmen,  wenn  sie  auch 
noch  so  sehr  Adepten  der  gleichen  Schule  sind.^ 

Schon  in  der  Frage  nach  der  Entstehungszeit  der 
Hauftbestandteile  herrscht  grosse  Divergenz.  Während 
die  einen  mit  dem  textkritischen  Apparat  und  Aufwand 
der  modernen  wissenschaftlichen  Hilfsmittel  den  nach- 
exilischen Ursprung  nachzuweisen  sich  bemühen,  be- 
haupten andere  mit  gleicher  Sicherheit  des  Urteiles 
den  vorexilischen  Ursprung. 

(1)  Die  Bedeutung  der  Sprüche  12. 

(2)  Die  alttestament liehe  Spruchdichlung  24. 

(3)  ThLz  (1901)  286. 
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Das  grosse  i4eer  der  protestantischen  Bibelforscher 
ist  so  in  Ziüei  Lager  geteilt.  Aber  auch  jene  unter 
ihnen,  die  in  bezug  auf  die  Gesamtsammlung  einig  sind, 
gehen  hinsichtlich  einzelner  Teile  noch  immer  weit 
auseinander. 

Den  vorexilischen  Ursprung  der  Hauptbestandteile  verteidigen 
Baudissin  (^),  Bertheau  (2),  Bleek  (3),  Bruch  (^),  Davidson  (S), 
Delitzsch  (6),  Dillmann  i^),  Driver  (S),  Elster  (9),  Ewald  (^^), 
Hitzig  (i^),  Hooykaas  (^^),  König  (^^j,  Meusel  (^^),  Noeldeke 
NowACK  (^^),  VON  Orelli  [y^),  Pfeiffer  i}"^),  Riehm  i^),  Reuss  (-''-'), 

(^)  Einleitung  in  die  Bücher  des  A.  T.  709,  730. 

(2)  Kommentar  XXXVIII. 

(•^)  Einleitung  in  das  Alte  Testament  634. 

(^)  Weisheitslehre  der  Hebräer  102-113. 

(5)  EBr  19,  882. 

(^)  Kommentar  3  ff. 

(7)  XXV. 

(^)        introduction  405-7. 

(9)  Kommentar  8-13  . 

(^^)  Z>z<?  salomonischen  Schriften  3-63. 

(i^)  Kommentar  XVH  u.  ThJ  (1844)  361. 

(^2)  Gesch.  van  de  beoefening 

^3)  Einleitung  409. 

(^^)  Z?z>  Stellung  der  Sprüche  Salomons  66. 

(^^)  Z>e>  alttestamentliche  Literatur  157-165. 

(^6)  Kommentar  XXXVI.  XL;  dagegen  derselbe  in  DB  4,  142: 
«  But  we  lack  the  necessary  date  for  fixing  more  definitely  the  period 
when  10  and  25  were  composed  whether  towards  the  end  of  the 
Persian  or  the  beginning  of  the  Greek  period  ». 

(^^)  ThLB  (1901)  5-6. 

(^^)  Die  religiös  -  sittliche  Weltanschauung  8. 

(iö)  Einleitung  in  das  A.  T.  II  %  93. 

C^^)  Geschichte  der  Heiligen  Schriften  des  A.  T.  §  399. 
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Schlatter  (^),  Strack (2),  de  Wette-Schrader  (S),  Zoeckler  (4). 
Sosehr  sie  im  Gesamturteil  übereinstimmen,  ebenso  differieren  sie 
in  untergeordneten  Fragen  (^). 

Für  andere  Forscher  ist  die  nachexilische  Entstehung  festste- 
hende Tatsache,  und  zwar  verweisen  sie  gewöhnlich  nicht  nur  Kap.  1-9 
sondern  das  Gesamtbuch  in  nachexilische  Zeit.  Bald  ist  es  die  Spra- 
che {^)  bald  die  Weltanschauung  der  Proverbien,  die  das  Ur- 
teil erhärten  muss,  so  bei  Beer  C^),   Bertholet  (^),  Budde  (^), 

CHEYNE(i^),  CORNILL(i^),  FrANKENBERG  (^~),  HaRTMANN  (1^),  HOLTZ- 

MANN         Kautzsch  (^5),  Kuenen  (^^),  Marti  i^),  Smend  (i^), 

(1)  Einleitung  in  die  Bibel  (1901)  165  ff. 

(2)  Die  Sprüche  Salomons  7. 
(^)  Einleitung  \  343. 

(4)  Die  Sprüche  Salomons  19-24. 

i^)  Weitgehende  Differenzen  herrschen  in  bezug  auf  die  Über- 
schriften des  Spruchbuches  und  die  Abfassung  von  Kap.  1-9. 

(6)  Vergl.  Hartmann,  Die  enge  Verbindung  des  A.  mit  dem 
N.  T.  (1831)  148  ff;  Wildeboer,  Kom.  XIV. 

("?)  ThLz  (1901)  285-7. 

(5)  Die  Stellung  der  Israeliten  und  Juden  zu  den  Fremden  (1896) 
194  ff. 

(9)  Die  Geschichte  der  althebräischen  Literatur  299. 
[^^)  Jewish  religious  life  after  the  exile  129;  Job  and  Solomon 
168.  183. 

(^^)  Einleitung  263. 

(^2)  Kommentar  6 :  «  Die  Literatur  der  Chokma  gehört  ganz 
der  nachexilischen  Zeit  an  ».  Auch  ZAW  (1895)  104  ff. 
(^3)  Die  enge  Verbindung  148  ff. 

(14)  Geschichte  des  Volkes  Israel  2,  293. 

(15)  Hebr.  Gramm.  (1909)  13  und  in  Guthe,  Kurzes  Bibelwör- 
terbuch 638. 

(^^)  Historisch-krit .  Einleitung  3,  1,  57-102. 
(P)  Geschichte  der  israel.  Religion  (1897)  198. 
(iS)  Religionsgeschichte  483,  A.  2. 
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Stave  (1),  Steuernagel  {^),  Toy  (S),  Vatke  (4),  Wellhausen  (S) 

und  WiLDEBOER  (6). 

Behauptete  noch  in  der  Mitte  des  19.  Jahrhunderts 
Bruno  Bauer  C):  «  Mit  neueren  Kritikern  die  Entste- 
hung der  Spruchwörter  herab  in  den  Verlauf  des  5. 
Jahrhunderts  zu  verlegen,  würde  allen  Gesetzen  des 
geschichtlichen  Geistes  widersprechen  »,  so  erklärt 
Pfleiderer  (^) :  «  Uber  ihre  Entstehung  lässt  sich  nur 
soviel  mit  Bestimmtheit  sagen,  dass  sie  in  die  Zeit  der 
griechischen  Herrschaft  über  Judaea  zwischen  Alexan- 
der und  die  Makkabäer  fällt  ». 

Begreiflicherweise  konzentriert  sich  das  Hauptinte- 
resse der  Forschung  auf  Kap.  1-9,  tritt  doch  nach  der 
Meinung  vieler  Autoren  gerade  hier  eine  vollständig 
neue  Ideenwelt  entgegen,  die  ganz  von  hellenistischen 
Kultureinflüssen  durchdrungen  sei  (^),  1-9  könne  des- 

(^)  Üöer  den  Einfluss  des  Parsismus  auf  das  Judentum  (1898) 
III  ff. 

(2)  Lehrbuch  der  Einleitung  681-2. 

(3)  Commentary  XIX  ff. 
(^)  Einleitung  \  163. 

(°)  Israelitische  Geschichte  212. 

(^)  Kommentar  XII  :  «  Ein  erneutes  Studium  dieses  Buches  hat 
uns  in  der  Ueberzeugung  bestärkt,  dies  Buch  datiere  seinen  Haupt- 
bestandteilen nach  aus  dem  letzten  Abschnitte  der  persischen  Zeit 
und  stehe  der  griechischen  Periode  schon  sehr  nahe  ».  Vergl.  auch 
Tijdbepaling  van  het  Boek  der  Spreuken  (1899). 

(^)  Die  Religion  des  A.  T.  1,  2,  161. 

(^)  Religionsphilosophie  86. 

(9)  WiLDEBOER,  Kom.  XVI :  «  Doch  muss  der  Schreiber  von  Kap. 
1-9  unter  griechischem  Einfluss  gestanden  haben  ».  Friedlaender, 
Griechische  Philosophie  im  A.  T.  62.  Das  Gegenteil  siehe  bei 
Frankenberg  in  ZAW  (1895)  116. 
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halb  nur  als  das  Präludium  zum  Spruchbuche  ange- 
sehen werden,  möglicherweise  vom  letzten  Redaktor 
angefügt.  Nur  sehr  gering  ist  die  Zahl  jener  Forscher, 
die  mit  William  Wright  (^)  bekennen:  «  With  the 
exception  of  the  last  two  chapters,  which  are  distinctly 
assigned  to  other  authors,  it  is  probable,  that  the  Sta- 
tement of  the  superscriptions  is  in  the  main  correct 
and  that  the  majority  of  the  proverbs  contained  in  the 
book  wer  cittered  or  collected  by  Solomon  ». 

Als  ein  fast  allen  genannten  Forschern  gemeinsa- 
mes Charakteristikum  ergibt  sich  so  die  Grundthese, 
dass  in  der  Spruchsammlung  eine  Entwicklung  abge- 
lagert ist,  deren  Anfänge  nur  schwach  erleuchtet  sind, 
während  die  Ausgänge  im  hellsten  Lichte  daliegen  (^). 

Bei  diesem  starken  Auseinandergehen  der  Ansich- 
ten über  die  Entstehungszeit  des  Buches  kann  die 
Frage  nach  der  Persönlichkeit  des  Verfassers  von  der 
modernen  akatholischen  Forschung  zum  Teil  gar  nicht 
mehr  gestellt  werden  (^).  Allerdings  wird  für  den  Nu- 
cleus  der  Spruchsammlung  10-22,  16  (*),  wenigstens 
mittelbare  salomonische  Herkunft  von  mehreren  Auto- 
ren angenommen  (^),   aber  an  die  Stelle  der  Frage 

(^)  The  Book  of  Proverbs  in  DB  2,  946;  Meyer,  Der  Papy- 
rusfund  von  Elephantine  107. 
(2)  Frankenberg,  Kom.  8. 

{^)  Nach  Frankenberg,  Kommentar  S.  9  hat  die  Frage  um  den 
Verfasser  kein  Interesse. 

(4)  De  Wette,  Einleitung  537  ;  Delitzsch,  Kommentar  7  ff. 

(5)  ZöCKLER,  Kommentar  23,  hält  10-22,  16  für  salomonisch,  De- 
litzsch, Komme?itar  21,  auch  25-29  wenigstens  dem  Hauptargumente 
nach;  auch  Strack,  Einleitung  142,  der  Ewalds  (Die  salomonischen 
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nach  der  Person  des  Verfassers  tritt  jene  nach  der  , 
SchlMssredaktion,  die  eben  umso  tiefer  herab  gesetzt 
werden  muss,  je  mehr  man  1-9  vom  Hellenismus  ab- 
hängig erklärt.  Wohl  am  weitesten  geht  J.  Sunder- 
LAND,  wenn  er  schreibt:  «  The  final  gathering  together 
of  all  into  the  Book  of  Proverbs,  as  we  now  have  it, 
can  hardly  have  been  effected  earlier  than  the  second 
Century  b.  Chr.  »  (^),  während  Vatke  (^)  und  Dri- 
VER  (^)  das  Buch  als  Ganzes  im  4.,  Steuernagel  (^) 
aber  im  3.  Jahrhundert  entstehen  lassen. 

Diese  Mannigfaltigkeit  der  x^nsichten  beeinfiusst 
notwendigerweise  sehr  die  Darstellung  der  Weltan- 
schauung in  den  Proverbien  bei  akatholischen  For- 
schern, während  anderseits  auch  die  Ansicht,  die  der 
einzelne  vom  Werdegang  der  israelitischen  Religion 


Schriften  6,  42]  aprioristische  Konstruktion  der  Spruchdichtung  mit 
Recht  verurteilt;  ferner  Bleek-Wellhausen,  Einleitung  in  das  A.  T. 
518.  HooYKAAS,  Geschichte  van  de  beoefening,  116-118,  beschränkt 
allerdings  den  Anteil  Salomons  an  der  uns  erhaltenen  Spruchlitera- 
tur auf  die  Form;  Sellin,  Einleitung  113-116. 

(1)  The  Origin  and  Charakter  of  the  Bible  (London  1909)  115, 
ganz  ähnlich  Frankenberg,  Komme^itar  8,  der  die  Proverbien  als 
Ganzes  nicht  älter  sein  lässt  als  Sirach  (180),  während  Holtzmann 
(in  Stade,  Geschichte  des  Volkes  Israel  292  ff)  einen  Pseudosalo- 
mon  annimmt  und  als  Zeit  der  Entstehung  die  Ftolemäer-Herrschaft 
ansetzt. 

(2)  Einleitung  564. 

(3)  Introduction  406;  auch  Kuenen,  Einleitung  §  97,  14-20; 
vgl.  noch  Kittel,  PrRE  18,  697. 

(^)  Kommentar  in  E.  Kautzsch,  Die  hl.  Schrift  des  A.  T.  (Tü- 
bingen 1910)  2,  250. 
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vertritt,  ein  kräftiges  Wort  bei  der  Datierung  mit- 
spricht. Nimmt  Cheyne  (^)  fersische  Einflüsse  an,  so  sieht 
Baüdissin  (^)  in  Kap.  1-9  Spuren  der  rabbinischen  Lite- 
ratur am  Ende  der  Perserzeit.  Für  andere  (^)  wiederum 
ist  Aegyptens  Spruchliteratur  die  Lehrmeisterin  auch 
der  salomonischen  Sammlung  gewesen.  Das  charakte- 
ristische Hervortreten  der  Chokma  in  1-9  veranlasst 
DiETTRiCH  (*)  babylonische  Einflüsse  anzunehmen,  wäh- 
rend nicht  wenige  Gelehrte  darin  hellenistischen  Geist 
finden  (^).  Ist  Bousset  (®)  noch  halb  zweifelnd,  wenn 
er  schreibt:  «  Sollte  nicht  auch  sie  in  ihrer  Eigenart 
wesentlich  von  aussen  her  beeinflusst  und  nach  fremden 
Mustern  der  ethisch-populären  Literatur  des  synkre- 
tistischen  Hellenismus  gearbeitet  sein?  »,  so  gibt  ihm 
WiLDEBOER  (^)  die  Antwort,  da  er  erst  von  der  An- 
nahme der  Endredaktion  im  Anfang  der  griechischen 
Periode  das  richtige  Verständnis  der  Tendenz  und 
damit  auch  der  Weltanschauung  der  Proverbien  sich 
verspricht.  Für  Friedländer  (^)  ist  2,  16  ff.  das  Bild 

(^)  Semitic  Studies  (1897);  Stade,  Biblische  Theologie  2,  84. 

(2)  Die  altlestament liehe  Spruchdichtung  20-21. 

(^)  GuNKEL,  Zum  religionsgeschichtlichen  Verständnis  des  NT 
25,  in  FRL  (1903)  1.  Heft;  dazu  van  den  Bergh  van  Eysinga, 
Va7t  hebreeuwsche  tot  alexandrijnische  Wijsheid  in  Gu  (1905)  Nr.  9 
ferner  Bousset,  Die  Religion  des  Judentums  395  ff.  und  Sellin, 
Einleitung  114. 

(4)  StKr  (1908)  476. 

(5)  Wellhausen,  Israelitische  und  jüdische  Geschichte  220  ff. 
(ß)  Religion  des  Judentums  567. 

(^)  Korn.  XII. 

(8)  Griechische  Philosophie  im  A.  T.  73;  der  vorchristl.  jüdische 
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der  griechischen  Kulturwelt  gezeichnet,  vor  der  ge- 
warnt werde,  Dillon  (^)  endlich  hält  es  für  wahrschein- 
lich, dass  Kap.  30,  dessen  Abfassung  er  gegen  Ende 
des  3.  Jahrhunderts  annimmt,  bttddhistische  Lehren  ent- 
halte. Hatte  Renan  (^)  Recht,  als  er  vor  mehr  als  50 
Jahren  schrieb:  «  Cette  literature  en  general  groupee 
autour  de  Salomon,  n'est  pas  specialement  juive  » ? 
Die  Ansicht  mancher  moderner  Forscher  müsste  seine 
Frage  bejahen. 

Dem  Gewirre  divergierender  Meinungen  steht  die 
Anschauung  katholischer  Forscher  gegenüber,  die  Ma- 
rie (^)  mit  den  Worten  wiedergibt :  «  Salomon  a  com- 
pose  un  tres  grand  nombre  de  maximes  gnomiques; 
toutes  ne  sont  pas  parvenues,  mais  il  en  existe  au 
moins  deux  recueils,  qui  furent  faits  ä  deux  reprises 
differentes.  A  ces  sentences  ainsi  choisies  on  a  ajoute 
des  maximes  provenant  de  divers  auteurs  et  de  l'en- 
semble  est  resulte  le  livre  des  Froverbes  que  nous  pos- 
sedons  ».  Die  katholische  Bibelforschung  hält  an  dem 
vor  exilischen  Ursprung  der  Spruchsammlung  fest  (*) 


Gnostizismus  43;  dazu  Schürer  in  ThLz  (1897)  N.  12.  Bereits  frü- 
her findet  sich  Friedländers  Anschauung  vertreten  durch  Cle- 
mens Alex.,  Paedag.  3,  2,  9;  Stromata  1,  5,  29. 
(^)    The  Sceptics  of  the  Old  testament  147,  156. 

(2)  Le  livre  de  Job  XXIII. 

(3)  DBi  5,  781.  Cornelius  A  Lapide  in  Prov.  30,  1,  860-1.  Ver- 
einzelt steht  BicKELL  da  {Wiener  Zeitschrift  für  Kunde  des  Mor- 
genlandes 1891  j. 

(*)  ZsCHOKKE,  Historia  sacra  210  :  «  Auetor  proverbiorum 
(Cap.  1-29 j  recte  habetur  Salomon»;  CoR-^^hY,  Introductio  specia- 
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und  dehnt  in  einigen  Vertretern  die  salomonische  Au- 
torschaft selbst  auf  umstrittene  Abschnitte  wie  22,  17- 
24,  22  aus  (^).  Ihre  Argumente  entnimmt  sie  der  fast 
einstimmigen  patristischen  Tradition  (^),  die  in  der 
Spruchsammlung  einen  Teil  der  im  III.  Buche  der  Kö- 
nige 4,  32  genannten  Parabeln  Salomons  sieht  und  den 
Anhaltspunkten,  die  der  Text  in  den  Uberschriften 
bietet  (^).  Die  Polemik  aber  beschränkt  sich  auf  gele- 
gentliche Bemerkungen  in  Kommentaren  und  Einlei- 
tungswerken. Ein  ausführlicher  Versuch  aus  den  reli- 
giösen und  sittlichen  Jdeen  des  Spruchbuches  die  Argu- 
mente der  rationalistischen  Bibelforschung  abzuschwä- 
chen, ist  katholischerseits  nicht  erfolgt. 


Iis  2,  2,  150:  «  Nec  quisquam  mirabitur,  quod  integrum  istud  opus 
Salomoni  attribuere  non  dubitemus,  si  quidem  recentioris  aetatis  ne 
minimum  quidem  vestigium  reperitur  »  ;  ähnUch  Vigouroux,  Ma- 
nuel biblique  2,  482. 

{})  CoRNELY,  Introductio  2,  147-8  meint,  dass  Salomon  für  die- 
sen Teil  Autor  sei  u.  24,  23-34  selbst  der  ersten  Sammlung  ange- 
schlossen habe.  Allerdings  ist  diese  Auffassung  von  vielen  katho- 
lischen Forschern  heutzutage  aufgegeben.  Der  innige  Zusammen- 
hang von  22,  17-24,  22  mit  24,  23-34  und  besonders  die  Aussage 
m  24,  23  gab  dazu  die  Veranlassung.  Hinsichtlich  der  beiden  letzten 
Kapitel  des  Spruchbuches  differieren  die  Urteile  ;  vgl.  Kaulen,  Ein- 
leitung 1,  142. 

(2)  Calmet,  Prolegom.  446. 

('^)  Meignan,  Salomon  et  son  regne  328 ;  Vigouroux,  Manuel 
biblique  2,  485  ;  Gigot  in  CE  12,  505-7  ;  Euringer  in  Buchberger, 
Kirchliches  Handlexikon  2,  2183. 


2.  KAPITEL 


Die  religiösen  Ideen 

§  1 

Die  Quellen  der  Gotteserkenntnis-der  Gottesname 

Spruchsammlungen  sind  immer  ein  Spiegel  der  Kul- 
turepochen, denen  sie  entstammen.  All  die  geistigen 
Strömungen,  die  das  Zeitalter  ihrer  Entstehung  be- 
herrschen, konzentrieren  sich  in  ihnen.  Die  salomoni- 
schen Proverbien  charakterisieren  vor  allem  eine  Zeit, 
in  der  der  Gottes gedanke,  der  Glaube  an  ein  alles  Ir- 
dische überragendes  Wesen  die  Herzen  beherrschte. 
Zwar  meint  Holtzmann  (^),  das  religiöse  Element  sei 
in  den  Sprüchen  abgeblasst,  Friedländer  (^):  durch 
die  Einführung  der  Philosophie  in  das  mosaische  Schrift- 
tum werde  die  Religion  verweltlicht,  wiewohl  ander- 
seits die  weltliche  Philosophie  einen  Umsatz  ins  Reli- 
giöse erhalte;  ja  Ziegler  (^)  hielt  sogar  die  Warnung 
für  angezeigt,  man  möge  den  Gedanken  aufgeben,  in 
den  Sprüchen  Salomons  Beweise  für  die  Dogmatik  zu 
finden.  Trotzdem  dürfte  der  folgende  Abschnitt  zeigen, 
dass  das  religiöse  Element  vorherrschend  ist  und  No- 

(^)  Geschichte  des  Volkes  Israel  2,  296 ;  Oettli,  Die  Autorität 
des  A.  T.  für  den  Christen  32. 

(-)  Griechische  Philosophie  im  A.  T.  1 . 

(^)  Übersetzung  der  Denksprüche  Salomons  42. 


14  Quellen  der  Gotteserkenntnis-der  Gottesname 

WACK  Recht  hat,  wenn  er  schreibt  (^):  «  This  book  as 
a  whole  has  a  decidedly  religious  character  ».  Das 
Bild,  das  uns  die  Proverbien  vom  höchsten  Wesen 
geben,  ist  der  strengste  Theismus  und  zwar  der  Mono- 
theismus (^) :  Das  Dasein  eines  höchsten  Wesens^erscheint 
als  ganz  selbstverständliche  Voraussetzung  und  die 
Einzigkeit  des  göttlichen  Wesens  ist  dem  Autor  eine 
so  feststehende  Tatsache,  dass  er  einen  Beweis  nicht 
für  nötig  erachtet,  eine  Polemik  gegen  den  Götzen- 
dienst findet  sich  an  keiner  einzigen  Stelle,  Idolatrie 
wird  überhaupt  nicht  erwähnt. 

Fragen  wir  nach  dem  Ausgangspunkt  der  Gottes- 
idee in  den  Sprüchen,  so  finden  wir,  dass  der  Verfas- 
ser nicht  auf  dem  Wege  tiefgründiger  Spekulation  zum 
Credo  in  unum  Deum  sich  durchgerungen  hat,  sondern 
dass  vielmehr  die  Betrachtung  der  Teleologie  des  Uni- 
versums für  ihn  die  Existenz  eines  höchsten  einzigen 
Wesens  als  notwendige  Folge  ergibt:  Der  Gottesbe- 
griff  ist  nicht  spekulativ  gewonnen,  etwa  das  Resultat 
langwieriger  Deduktionen,  sondern  die  moralische  wie 
physische  Weltordnung  erscheint  durchwegs  im  Spruch- 
buche in  so  innigem  Zusammenhange  mit  der  vergel- 
tenden Gerechtigkeit  wie  Weisheit  Gottes,  dass  wir 
sagen  können:  Dem  Spruchdichter  ist  Existenz  wie 

Wesen  Gottes  nicht  nur  selbstverständliche  Voraus- 

f 

(1)  In  DB  4  (1905)  139;  auch  Umbreit,  Korn.  50,  vgl.  Steuer- 
nagel in  Kautzsch,  Die  Heilige  Schrift  2,  249. 

(2)  ToY,  Com.  XV :  «  Monotheism  is  taken  for  granted  »  und 
in  JE  10,  230:  «  The  theology  of  Proverbs  is  the  simplQst  form  of 
theism  ». 
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Setzung,  sondern  auch  die  notwendige  Folge  aus  der 
Erkenntnis  eines  höchsten  Willens,  der  sich  in  der 
sittlichen  Weltordnung  auswirkt,  in  der  Vergeltung  die 
Durchführung  ewiger  Normen  überwacht  und  in  der 
physischen  Ordnung  alles  bestimmten  Endzielen  zu- 
führt —  also  ein  ethisch  erfasster  Gottesbegriff,  der 
praktischen  Zwecken  dienen  soll.  Nur  an  einer  Stelle 
erhebt  sich  der  Dichter  zur  Spekulation  —  8,  22  ff,  es 
ist  ein  Einblick  in  das  innergöttliche  Sein  und  Leben. 
Aber  auch  hier  wird  die  Weisheit,  wie  sich  im  weite- 
ren ergeben  wird,  in  ihrer  Relation  zum  Leben  des  ein- 
zelnen, also  praktisch,  erfasst. 

Eine  ganz  eigentümliche  Stellung  nimmt  aber  Kap. 
30,  1-5  ein: 

Abge^nüht  hab  ich  mich  o  Gott  (^) 

Ich  habe  mich  abgejn'nht  o  Gott^  und  sch^vand  dahin. 
Denn  zu  unvernünftig  bin  ich,  um  als  Mensch  angesehen 

zu  zmrden, 

Und  nicht  habe  ich  menschliches  Verständnis, 
Und  nicht  habe  ich  Weisheit  gelernt, 
Sodass  ich  die  Erkenntnis  des  Allheiligen  bes'dsse. 
Wer  ist  zum  Himmel  hinaufgestiegen  tmd  her  ab  ge- 
kommen ? 

W er  hat  den  Wind  in  seine  Hände  gesammelt  ? 
Wer  hat  die  Wasser  in  seine  Hände  gebimden? 
Wer  hat  aitf gerichtet  alle  Enden  der  Erde? 
W as  ist  sein  Na^ne?  Und  was  der  Name  seines  Sohnes, 

wenn  du  es  zueisst? 

(*)  Besser  mit  Strack  {Komm.  96)  :  um  Gott. 
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legliches  Gottes  Wort  ist  geläutert, 

Ein  Schild  ist  er  denen,  so  auf  ihn  vertrauen, 

Füge  nichts  hinzu  zu  seinen  Worten  (^). 

Es  ist,  als  ob  der  Dichter  in  wehmutsvollem  Be- 
kenntnis niedersinken  würde,  da  er  den  Schleier  der 
Gottheit  aus  eigenen  Kräften  zu  lüften  nicht  imstande 
ist  (^).  In  ergreifender  Weise  wird  die  Unermüdlichkeit 
dieses  Strebens  nach  Gotteserkenntnis  durch  die  Wie- 
derholung von  ^D'K'?  charakterisirt.  Mit  allen  Kräften 
in  ernster  Denkerarbeit  hat  Agur  nach  Gotteserkenntnis 
gerungen,  um  schliesslich  mit  dem  Geständnis  schlies- 
sen  zu  müssen,  dass  die  Erkenntnis  des  Allheiligen 

(^)  Meyer  {^Der  Papyrusfund  von  Elephantine  119)  meint,  Vers 
1-9  mache  den  Eindruck,  als  ob  diese  Sprüche  einem  grösseren 
Werke  entnommen  seien! 

(2)  Die  Stelle  ist  von  grösster  Wichtigkeit  für  die  Entwicklung 
der  Chokmabestrebungen.  Mit  Delitzsch  489  und  Wildeboer  85 
beziehe  ich  Vers  4  mit  seinen  Fragen  auf  Jahwe  und  zwar  auf  Grund 
von  ^d.  Frankenberg  160  fasst  es  nur  als  rhetorische  Frage  auf. 
nj?"l  erinnert  sofort  an  2,  5  wie  9,  10,  eine  Identifikation  der  Ge- 
danken mit  30,  3  ist  aber  ausgeschlossen.  Es  wäre  unbegreiflich, 
wie  zur  Erreichung  desselben  Zieles,  wozu  in  2,  5  und  9,  10  die 
Gottesfurcht  als  Prinzip  der  Chokma  genügte,  30,  3  der  Einblick 
in  die  göttlichen  Mysterien  gefordert  würde.  Zwischen  beiden  Stel- 
len wäre  bei  dieser  Auffassung  ein  latenter  Widerspruch,  was  in 
dem  einen  Falle  als  erreichbar  vorausgesetzt  ist,  würde  hier  als  die 
menschlichen  Kräfte  übersteigend  gekennzeichnet.  Es  ist  vielmehr 
an  das:  comprehend  the  Holy  One  (Toy  521)  zu  denken.  Die  Exe- 
gese von  Vers  3,  als  hätte  Agur  keine  Weisheit s s chule  dMi^^'&M.a^it, 
um  Gotteserkenntnis  zu  erlangen,  kann  nicht  befriedigen.  In  dieser 
Erklärung  wäre  die  Klage  überflüssig  (Toy,  521  und  Delitzsch  487). 
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seine  Verstandeskräfte  überschreite  und  wesentlich  ein 
Produkt  göttlicher  Weisheit  sei,  d.  h.  der  Einsicht  in 
die  Mysterien  des  göttlichen  Wesens,  die  keinem  Irdi- 
schen bekannt  sind.  Wie  aus  Vers  4^  hervorgeht,  will 
Agur  eine  Gotteserkenntnis,  die  ihm  das  Innenleben 
jenes  höchsten  Wesens  erschliessen  soll,  dessen  Existenz 
er  auf  dem  Wege  des  Kausalitätsschlusses  erkannt 
hatte.  Viele  Eigenschaften  dieses  höchsten  Wesens 
sind  ihm  nicht  fremd. 

Zeigt  ihm  doch  die  Natur  die  unermessliche  Grösse 
des  Ewigen,  seine  Schöpferkraft,  mit  der  er  diese  Erde 
in  den  Weltenraum  hineingebaut  hat,  wie  seine  Regie- 
rung, durch  die  er  alle  Kräfte  der  Natur  bestimmten 
Zielen  dienstbar  macht  (^).  Diese  Erkenntnisquelle  ver- 
siegt aber  beim  Mysterium  der  Gottheit  —  schmerzge- 
beugt und  doch  zugleich  sehnsuchtsvoll  wagt  er  die 
Frage  (^):  «  Wie  ist  sein  Name  und  der  seines  Sohnes?  » 

In  demutvoller  Ergebung  schliesst  er  (^) :  Tin  ^^-Gott 

(1)  4a  =:  Gen.  11,  7;  35,  13;  Hiob  26,  7. 

(2)  Hinsichtlich  der  Frage,  ob  Vers  5-6  als  organischer  Bestand- 
teil zu  1-4  gehört,  folge  ich  der  Interpretation  bei  Knabenbauer  229. 
Die  Ansicht  mehrerer  Forscher,  als  bilde  30,  2-4  nur  ein  skeptisches 
Gedicht,  etwa  das  Ergebnis  des  Buches  Hiob  statt  von  der  demütig 
resignierten  von  der  skeptisch  ironischen  Seite,  geht  zu  sehr  von 
Vers  1  aus,  der  aber  textkritisch  sehr  unsicher  ist.  Vgl.  Cheyne, 
Das  religiöse  Leben  180;  Ewald,  Die  salomonischen  Schriften  252 
und  BiCKELL,  Kritische  Bearbeitung  83. 

(3)  Die  Frage  erinnert  sehr  an  Job  38,  5,  trotzdem  ist  damit 
noch  nicht  die  Berechtigung  gegeben,  mit  MK  67  die  Stelle  einfach 
als  «  a  gloss  from  Job  »  zu  streichen.  Zu  Zweifeln  an  der  Origina- 
lität berechtigt  gewiss  die  Divergenz  von  AC  und  B,  vergl.  übri- 
gens Tischendorf  656  zur  lateinischen  Version.  Die  Leseart  der 

A.  HüDAL  a 
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allein  kann  Antwort  geben,  welcher  Name  der  selbst- 
eigene Ausdruck  seines  Seins  ist,  der  zugleich  den 
Gehalt  dieses  Wesens  erschöpfend  wiedergibt  (^).  So 
haben  wir  hier  einen  ernsten  Versuch  zur  Spekulation- 
eine Frage,  die  Einblick  wünscht  in  die  metaphysische 
Seinsweise  Gottes,  um  aus  ihr  heraus  auch  die  Natur- 
rätsel zu  erfassen.  Mit  Vers  5  wird  die  weitere  Quelle 
der  Gotteserkenntnis  angegeben.  Nicht  auf  dem  Wege 
menschlicher  Forschung  wird  das  Verlangen  des  nach 
Erkenntnis  dürstenden  Menschenherzens  gestillt,  son- 
dern am  tröstenden  Inhalt  der  Gotteso  ff enbarttng  (^). 
Vers  1-5  sind  also  zwei  Prinzipien  der  Gotteserkenntnis 
einander  gegenüber  gestellt-eine  menschliche  Quelle, 


LXX  Toig  xexvoig  a-utoi)  ist  wohl  auf  Grund  von  Aqu,  Sym,  Theod,  wie 
besonders  der  altlateinischen  Übersetzung  (Sabatier  242  ;  Tischen- 
dorf Biblia  sacra  latina  656)  abzuweisen.  Meusels  Versuch  (a. 
a.  O.  19)  seine  Interpretation  durch  eine  geschickte  Erklärung  von 
1S2n  DKJ  zu  erhärten,  hat  viel  für  sich,  würde  nicht  der  Hinweis 
auf  2  Sam  23,  1  ff.  diwroh  <\^n  poetischen  Charakter  unseres  Buches 
abgeschwächt  werden. 

(1)  Thomas  sagt  zur  Stelle:  ...docet  nullum  dari  nomen  quod 
perfecte  Dei  naturam  significat  et  repraesentat  (S.  theol.  1.  q.  13, 
art.  1).  Vgl.  GiESEBRECHT,  Die  alttestamentliche  Schätzung  des 
Gottesnamens  130. 

(-)  Gasser  155.  Vers  4  in  seinen  3  Teilen  erinnert  zwar  an  Ter- 
mini des  Offenbarungsglaubens,  so  dass  man  bereits  Vers  4  mit 
seinen  Fragen  zu  denjenigen  Wahrheiten  rechnen  könnte,  die  das 
Objekt  des  «  Wortes  Gottes  »  sind.  Allein  die  Erkenntnisse  sind 
so  allgemeiner  Art,  dass  man  sie  auch  mit  vollem  Rechte  als  das 
Ergebnis  gewöhnlicher  Naturbetrachtung  verstehen  kann.  Vgl.  den 
von  Malan,  The  Book  of  proverbs  3,  541  aus  Rigveda  gebrachten 
Ausspruch. 
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die  bis  zum  Palladium  der  Gottheit  führt  und  eine 
göttliche  Erkenntnisquelle,  die  den  Schleier  zu  den 
Mysterien  Gotteszwar  lüftet,  ohne  aber  das  Wesen 
zu  enthüllen.  Dass  wir  tatsächlich  unter  dem :  P^iT^  DIÖ^^ 
die  in  der  Thora  niedergelegte  Gottesoffenbarung  zu 
verstehen  haben,  ergibt  schon  die  innige  Beziehung 
von  5-6  zu  den  Psalmen  wie  dem  Deuteronomium  (^). 

So  haben  wir  im  ganzen  also  drei  Quellen  der 
Gotteserkenntnis:  die  sittliche  Weltordmtng^  die  sich 
in  der  Vergeltung  betätigt,  der  Anblick  der  IVimder- 
iverke  der  Schöpfung  und  endlich  das  geoffenbarte  Got- 
tesiüort,  das  in  der  Thora  verkündigt  ist-ein  morali- 
sches^ physisches  und  theologisches  Prinzip.  Zwischen 
diesen  drei  Erkenntnisquellen  herrscht  kein  Gegensatz, 
das  moralische  Argument  wurzelt  vielmehr  ganz  im 
unerschütterlichen  Glauben  an  Jahwes  Wirksamkeit  in 
der  sittlichen  Weltordnung  —  Kapitel  3  wird  die  nä- 
heren Zusammenhänge  zwischen  Vergeltungslehre  und 
Jahweglauben  aufzeigen  —  wir  stehen  im  Spruchbuche 
also  auf  dem  Boden  der  Jahzaereligion ! 

Erhärtet  wird  diese  These  noch  durch  die  Namen, 
mit  denen  der  Spruchdichter  Gott  kennzeichnet  ("). 
Es  ist  in  erster  Linie  der  überlieferte  Gottesname,  wie 
ihn  Exodus  3,  14  als  Selbstoffenbarung  Gottes  bringt, 
der  ohneweiters  in  die  Proverbien  herübergenommen 
ist.  Am  häufigsten  begegnet  uns  der  Name  Jahwe  in 

(1)  Vers  5«  Ps.  12,  7;  18,  31;  119,  40;  Vers  6=  Deut.  4, 
2;  13,  1.  Zur  Stelle  1  —  6  vgl.  auch  Pfeiffers  Auffassung  a.  a.  O.  24^. 

(2)  Meusel  a.  a.  O.  21  geht  mit  zu  grosser  Eile  über  die  Be- 
deutung des  Gottesnamens  hinweg. 
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jenem  Abschnitte,  den  man  als  Grundstock  der  Spruch- 
sammlung betrachtet,  10-22,  16-54mal  findet  sich  Jahwe 
als  Bezeichnung  Gottes,  ein  anderer  Terminus  kommt 
gar  nicht  vor  (^).  Kap.  1-9  hat  19mal  Jahwe,  aber  be- 
reits zweimal  Elohim  (^),  25-29  6mal  Jahwe,  einmal 
Elohim  O,  22,  17-24,  22  4  mal  Jahwe,  Kap.  30  hat  trotz 
der  Kürze  die  grösste  Mannigfaltigkeit :  Jahwe,  Eloah, 
El  und  qodeschim  wechseln  ab  86m al  findet  sich 
im  Spruchbuche  nur  Jahwe  als  Gottesname,  dagegen 
bloss  5mal  Elohim  (^).  Gewiss  wäre  es  verfehlt,  zu 
weitgehende  Deduktionen  für  die  literarhistorische 
Beurteilung  der  Spruchsammlung  aus  den  Gottesnamen 
zu  ziehen  (*^),  aber  die  Tatsache  kann  nicht  übergan- 
gen werden  für  die  Beurteilung  der  Gottesidee,  dass 
Jahwe  einfach  als  selbstverständliche  Bezeichnung  des 
höchsten  Wesens  vorausgesetzt  wird.  Es  muss  der 
Leserkreis,  das  ganze  Milieu,  aus  dem  diese  salomo- 
nische Spruchsammlung  hervorging  und  an  die  sie  sich 
wandte,  eine  Gemeinde  gewesen  sein,  deren  Gottesidee 

{})  Meusel  a.  a.  O.  45^. 

(^)  2,  5;  3,  14;  9,  10  aber  qodeschim. 

P)  25,  2. 

(4)  30,  9a.  5.  ^b.  \b.  3.  24,  23-34  kommt  der  Gottesname  nicht 
vor,  auch  31  kommt  nur  Vers  30  der  Gottesname  vor. 

(^)  Vgl.  dagegen  die  haltlose  Ansicht  Wellhausens,  Israeli- 
tische und  jüdische  Geschichte  235-6.  Toy,  21  weist  auch  auf  das 
Fehlen  des  prophetischen  Gottesnamens  SsitT^  mn^  hin.  In  einigen 
Fällen  dürfte  die  Änderung  der  Gottesnamen  nur  eine  «  rhetorical 
Variation  »  sein  2,  5  (Toy,  Comm.  35). 

(6)  B.  D.  Eerdmans,  Alttestamentliche  Studien  1  (Glessen  1908) 
IV  und  94. 
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im  ]ah'i)ebegriff  ihren  Mittelpmkt  hatte ^  für  die  der 
Gottesname  Jah'ue  nicht  mehr  Gegenstand  ^veiterer  Erör- 
terungen zvar  (^). 

Noch  bleibt  der  Gottesname  Eloah  zur  Erklärung 
frei,  nur  im  30.  Kap.  kommt  er  in  den  Sprüchen  vor. 
WiLDEBOER  (^)  schliesst  daraus,  dass  dieser  Abschnitt 
zu  den  spätesten  Teilen  des  Spruchbuches  gehöre  und 
ein  Produkt  des  strengen  Monotheismus  des  späteren 
Judentumes,  dass  an  Elohim  i\nstoss  zu  nehmen  be- 
gann, darstelle.  Es  ist  hier  nicht  die  Stelle,  um  Wil- 
deboers  Hypothese  von  der  Entwicklung  der  Religion 
Israels  zu  widerlegen,  aber  selbst  die  Richtigkeit  der- 
selben angenommen,  ist  noch  immer  hier  der  Schluss 
unberechtigt^  denn  die  grosse  Abhängigkeit  des  Ver- 
ses 5  von  Psalm  18,  31,  wo  der  Gottesname  als  Jahwe 
gegeben  wird,  weist  vielmehr  darauf  hin,  dass  die  Ori- 
ginalität von  Eloah  in  30,  5  sehr  fraglich  und  deshalb 
ein  Schluss,  wie  ihn  Wildeboer  macht,  unzulässig  ist. 
Überdies  wird  der  Einwand  schon  dadurch  hinfällig, 
dass  Vers  9  Jahwe  und  zugleich  Elohai  als  Gottesbe- 
zeichnung gebraucht  wird.  Allerdings  in  einem  weicht 
Kap.  30  von  den  übrigen  Teilen  des  Spruchbuches 
ab,  in  der  stärkeren  Betonung  des  Gesetzeswortes  als 

(^)  Vergl.  besonders  die  Schlussfolgerungen  Vetters  in  der  Tü- 
binger Quartalschrift  (1903)  539  ff.;  ferner  Paul  Karge,  Geschichte 
des  Bundesgedankens  im  Alten  Testamente,  AtA  2,  1-4,  154  ff  und 
Hoberg,  Moses  und  der  Pentateuch  35  ff. 

(2)  Komm.  86.  Pfeiffer,  die  religiös-sittliche  Weltanschauung 
14,  meint  aus  Eloah  den  ausser  israelitischen  Standpunkt  Agurs  recht- 
fertigen zu  können,  dazu  vgl.  besonders  Mühlau,  De  proverbio- 
rum,  quae  dicuntur  Aguri  et  Samuelis,  origifte  atque  indole  7. 
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Prinzipes  der  Gotteserkenntnis,  an  das  sich  Agur  in 
seinem  Drange,  Gottes  Wesen  zu  erfassen,  halten  will- 
das  ist  ein  7ieues  Moment  {^'). 

Mit  der  Feststellung  der  Grundprinzipien,  aus  denen 
der  Gottesgedanke  sich  erhebt,  haben  wir  nun  bereits 
Richtlinien  für  die  weitere  Entwicklung  wie  Darstellung 
des  Gottesbildes  der  Proverbien  gewonnen  (^). 

§  2 

Die  überweltlichkeit,  Ailmacht  und  Allwissenheit  Gottes 

«  Gott  vor  der  Welt  und  über  der  Welt...  darin 
steht  die  alttestamentliche  Literatur  im  ganzen  Alter- 
tume  einzig  da  »  (^).  Für  diese  Behauptung  bieten 
die  salomonischen  Sprüche  beachtenswerte  Beiträge. 
Dass  Jahwe  von  der  Welt  verschieden  ist  und  über 
sie  erhaben,  mit  anderen  Worten  seine  Uberweltlich- 
keit,  wird  zwar  an  keiner  Stelle  der  Spruchsammlung 
a7is drücklich  hervorgehoben,  sie  ist  aber  die  notwen- 
dige Voraussetzung  aller  jener  Sätze,  in  denen  Gott, 
beziehungsweise  seiner  Chokma  die  Hervorbringung 
der  Welt  zugeschrieben  wird: 

«  Jahwe  hat  durch  Weisheit  die  Erde  gegründet^ 
Er  hat  den  Himmel  mit  Einsicht  hergestellt  »  (3,  19). 

{})  MK  67  :  «  For  mS»S  in  all  probability  miT»  stood  originally  »; 
ähnlich  Beer  1060. 

(■')  Ob  deshalb  allein  Kap,  30  später  angesetzt  werden  kann, 
wird  die  Untersuchung  ergeben,  wie  überhaupt  der  Gesetzesbegriff 
in  den  Sammlungen  verwertet  ist! 

(•^)  NiKEL,  Der  Monotheismus  Israels  37. 
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Zwar  tritt  in  diesem  Spruche  wie  auch  8,  22  ff. 
der  Begriff  der  Chokma  in  auffälliger  Weise  hervor, 
allein  als  letzte  Ursache,  als  ttnmztteldares  Subjekt  der 
Tätigkeit  erscheint  immer  Gott  selbst  (^).  Der  Spruch- 
dichter geht  ins  Einzelne,  wenn  er  Ohr  und  Auge  (^) 
auf  Jahwe  als  ihren  Bewirker  zurückführt. 

Einer  der  hervorragendsten  Texte  wäre  26,  10: 
«  Viel  bringt  alles  hervor. 

Aber  des  Toren  Lohn  und  Lohnherr  fahren  dahin». 

Pfeiffer  (3)  meint,  dass  in  ihm  direkt  die  Überzeugung  ausge- 
sprochen würde,  Jahwe  sei  der  Urheber  schlechthin  alles  Bestehen- 
den (^).  In  geschickter  Textkorrektur  nimmt  er  11  als  Prädikat 
und  ^D"S^inö  als  Subjekt.  Gegen  die  Erklärung  des  Hy\T[1^ ,  das 
auch  Deut  32,  18  die  Tätigkeit  Gottes  bezeichnet,  lässt  sich  ge- 
wiss stichhaltiges  nicht  einwenden,  wohl  aber  gegen  die  Verset- 
zung von  t2^12V  ohne  den  Akkusativ  der  Bestimmung,  mit  dem  es 
gewöhnlich  verbunden  erscheint,  statt  nach       an  das  Ende  des 

(^)  Ganz  deutlich  ergibt  sich  das  aus  3,  19,  wo  HÜini  nur  ad- 
verbiell  aufgefasst  werden  werden  kann  (Eccli  24,  5  ff).  In  8,  22  ist 
allerdings  die  Auffassung  des  Dichters  vertieft,  doch  auch  hier  ist 
die  Chokma  so  untergeordnet,  dass  als  eigentlicher  Schöpfer  nur 
Gott  zu  verstehen  ist,  vgl,  3.  Kapitel. 

(~)  20,  12.  Der  hebr.  Text  schliesst  durch  die  Beisetzung  der 
Adjektive  nyOK^TISI  den  Gedanken  in  sich,  dass  beide  Organe  in 
der  ihnen  zukommenden  Tätigkeit  von  Gott  als  dem  Lebensprin- 
zipe  stammen.  Vgl.  Ps.  93,  9. 
A.  a.  O.  18. 

(■*)  LXX  liest :  IIoA,A,d  x^\,\x.a<i,zx(ix  Jtdoa  adpl  dcpQOvcov,  GUVTQißetai 
ydQ  f|  exGTaoK;  a'uxwv.  Peshito  stimmt  im  ersten  Versteil  mit  LXX 
überein,  die  Vulgata  gründet  sich  wohl  auf  eine  andere  Punkta- 
tion. Delitzsch,  Kom.  425  folgt  zum  Teile  dem  Erklärungsversuche 
bei  Hitzig,  Die  Sprüche  Salomos  276,  vgl.  die  Zusammenstellung 
der  wichtigsten  Textverbesserungen  bei  Toy,  Commentary  476. 
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Verses,  letzteres  ist  wie  Bickells  Textkorrektur  nur  als  ein  Ver- 
such zur  Lösung  zu  betrachten.  Infolge  dieser  Unsicherheit  des 
ursprünglichen  Textes,  die  zwar  bereits  eine  Unmenge  von  Erklä- 
rungen, aber  noch  keine  definitive  gezeitigt  hat,  scheidet  die  Stelle 
besser  ganz  aus,  trotzdem  sie  bei  der  Interpretation  Pfeiffers  die 
religionsgeschichthche  Stellung  der  Sprüche  gut  wiedergeben  und 
überhaupt  in  den  Gesamtrahmen  ohne  Schwierigkeit  hineinpassen 
würde. 

In  grossartiger  Weise  tritt  30,  3-5  die  alles  mensch- 
liche Wissen  überragende  Gottesmacht  hervor.  Es  ist 
ein  Bild  kraftvollen  Wirkens,  das  der  Dichter  in  den 
Fragen  entrollt.  Selbst  wenn  man  die  Fragen  zunächst 
nur  auf  die  Menschen  beziehen  wollte,  wird  doch  das 
Bild  nicht  abgeschwächt,  der  gewaltig  grosse  Jahwe 
ist  es  doch,  in  dessen  Offenbarung  auch  die  Lösung 
der  Rätsel  der  Natur  hineinverlegt  wird.  So  ist  die 
Erkenntnis  des  transzendenten  lebendigen  Gottes,  des 
allmächtigen  Schöpfers  der  Ausgangspunkt  der  Theo- 
dicee  des  Proverbiendichters  (^).  «  Die  Welt  von 
Gott  »  ist  der  wesentliche  Gehalt  der  zitierten  Stellen. 
Der  materiellen  Welt  stellt  der  Spruchdichter  eine 
andere  gegenüber,  die  geistige,  die  Welt  des  Ge- 
dankens und  Willens,  auch  in  ihr  erscheint  Gott  als 
Herrscher  des  geistigen  Seins  und  Lebens. 

Ein  klassischer  Text  ist  diesbezüglich  20,  27: 

«  Eine  Leuchte  Jahwes  ist  die  Seele  des  Menschen^ 

Sie  durchforscht  alle  Kammern  des  Herzens  ». 

(^)  Ohler,  Theologie  des  A.  T.  861  ;  Zschokke,  Der  dogma- 
tisch-ethische Lehrgehalt  38-42 ;  Möller,  Die  Entwicklung  der  alt- 
testamentlichen  Gottesidee  8  ff.  Mit  Recht  gilt  Chauncy  Baldwins 
Wort  auch  von  den  Sprüchen :  «  To  the  Hebrew  God  was  the  pri- 
mary  reaHty  »  in  BW  (1910)  339. 
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Die  ethische  Bedeutung  der  Stelle  ist  ganz  klar, 
soll  doch  die  geistige  Kraft  der  Seele  angedeutet 
werden,  mit  der  sie  alle  Regungen  des  Willens  durch- 
forscht und  durchsichtet,  um  sie  auf  ihren  sittlichen 
Wert  wie  ihre  Zweckdienlichkeit  zu  prüfen  (^). 

Aber  die  Stelle  enthält  mehr.  Die  Seele  wird 
nöt^i  genannt  als  intellektuelles  Prinzip  (^),  von  ihrer 
anderen  Tätigkeit  als  animalisches,  lebenschaffendes 
oder  lebenspendendes  Prinzip  (^)  ist  nicht  die  Rede, 
nur  von  ihrer  Tätigkeit  im  geistigen  Leben  des  Men- 
schen. Sie  wird  Jahwes  Leuchte  genannt  TW\V  12  C*). 
Dadurch  wird  die  geistige  Seele  in  eine  innige  Be- 
ziehung zu  Jahwe  selbst  gebracht,  die  an  Gen.  2,  7; 
7,  22  lebhaft  erinnert.  Sie  ist  das  von  Jahwe  gege- 
bene Prinzip  —  über  die  Art  der  Entstehung  (^)  oder 
Hervorbringung  wird  nichts  gesagt  —  das  von  seinem 
Urheber  zugleich  mit  dem  Seinsakte  die  Aufgabe 
erhielt,  im  Wesen  des  Menschen  alles,  was  zur  Natur 

(1)  Delitzsch,  Kommentar  331  erinnert  gut  an  1  Cor  2,  11 
mit  der  Lehre  vom  7iyzvi\m  toü  dvO^QCojtov. 

(2)  lob  26,  4. 

(3)  lob  27,  3. 

(^)  lob  32,  8.  —  Textkritisch  ist  der  Vers  sicher;  Beer  zitiert 
nur  die  von  einigen  Textkritikern  vorgeschlagene  Lesert  IJ^J;  vgl. 
Chajes,  a.  a.  O.  30.  LXX  liest  qpcög  xuqlou. 

(^)  Auch  aus  24,  12  b  kann  diesbezüglich  nichts  geschlossen 
werden,  da  kein  Grund  besteht,  um  den  hebräischen  Text,  der 
'^Ü'SJ  "nij  hat  nach  der  LXX  6  Jt^idaa?  Jivoiiv  mit  Hitzig  in  llfl  ab- 
zuändern. Die  Argumentation  für  seine  Textkorrektur  gewinnt 
durch  Heranziehung  von  analogen  Fällen  nicht  an  Sicherheit 
[Sprüche  249). 
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gehört,  also  Ideen  wie  Willensakte,  zum  Gegenstande 
der  Reflexion  zu  machen  und  damit  in  die  Einheit 
des  Selbstbewusstseins  zusammenzufassen  (*■).  So  ist 
die  Seele  dem  Spruchdichter  ein  Zentrum,  in  dem  die 
Regungen  des  Herzens  durchstrahk  und  blossgelegt 
werden  (^).  Folgt  auch  zunächst  aus  der  Stelle  in 
eschatalogischer  Hinsicht  nichts  weiteres,  so  ist  doch 
das  eine  die  unmittelbare  Folge,  dass  Gott  als  Herr 
des  geistigen  Lebens  gedacht  ist  —  eine  Souveränität 
also  nicht  bloss  über  materielles,  sondern  auch  höhe- 
res intellektuelles  Leben.  Nimmt  man  aber  die  Text- 
korrektur Chajes  an,  die  Müller-Kautzsch:  «  per- 
haps  better  to  read  »  bezeichnet  (^)  als  die  Bickells, 
so  haben  wir  einen  Vergleich  zwischen  der  Tätigkeit 
Gottes  und  jener  der  menschlichen  Seele,  aus  dem 
sich  die  grössere  Intellektualität  Gottes  sofort  ergibt. 
Dass  aber  Gott  selbst  die  Seele  durchdringt,  die  das 
Menscheninnere  beherrscht,  ist  ein  Beweis,  wie  dem 
Spruchdichter  die  Herrlichkeit  Gottes  im  Gebiete  des 
Geistes  sicher  ist  (^).  Die  Frage  nach  dem  Ursprung 
der  Seele  scheidet  selbstverständlich  auch  bei  der 
Leseart  Chajes  aus.  Die  Überweltlichkeit  Gottes, 
seine  absolute  Erhabenheit  über  irdisches  Sein  und 

(^)  Delitzsch,  Komm.  331 ;  Hitzig,  Die  Sprüche  Salomos  205. 
(^)  Durch  [t01"''1"in  wird  das  Innere  des  Menschen  bezeichnet,  in 
dem  die  geistigen  Eindrücke  aufgenommen  werden. 
(•')  The  Book  of  Proverbs  53. 

(^)  ToY,  Comm.  396  findet  noch  einen  tieferen  Gedanken  in 
Vers  20,  27  niedergelegt :  «  The  spirit  is  here  represented  as  the 
critic  of  the  moral  Hfe  and  therefore  the  search-hght  of  God,  who 
is  the  supreme  and  final  critic  ». 
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Leben  ist  damit  als  Bestandteil  der  Weltanschauung; 
des  Proverbiendichters  festgelegt. 

Für  den  Spruchdichter  ist  die  Gottesidee  damit 
noch  nicht  erledigt,  dass  er  die  Fragen  nach  den  Ur- 
sachen des  Seins  beantwortet  hat,  ihm  ist  Gott  mehr 
als  der  vovq  jtoiT]Tiu6g.  Er  sieht  bewundernd  die  Ziel- 
strebigkeit des  Universums  und  führt  auch  sie  auf  Gott 
als  den  Urheber  zurück,  der  die  Kräfte  in  das  Welt- 
all hineingelegt  hat.  Als  Produkt  seiner  Weisheit 
hat  Gott  teleologisch  schaffend  diese  Welt  nach  einem 
festen  Programm  gebildet,  das  in  seinem  heiligen 
Willen  ruht  und  mit  ihm  identisch  ist.  Besonders 
8.  22  ff.  tritt  diese  Idee  vom  Kosmos  mit  seiner  herr- 
lichen Ordnung  hervor.  Es  ist  interessant,  den  Dich- 
ter zu  beobachten,  wie  er  in  lebhaft  bewegter  Spra- 
che all  die  einzelnen  Phasen  im  Heranreifen  des  Chaos 
durchgeht,  bis  er  das  Zauberbild  des  vollendeten  Uni- 
versums vor  sich  sieht.  Die  Schöpfung  erscheint  da, 
wie  Frankenberg  gut  bemerkt  (^),  als  ein  grosser 
xoGfxog,  wo  ein  jedes  geschaffene  Ding  einen  bestimm- 
ten Zweck  zu  erreichen  hat,  dessen  Verständnis  dem 
menschlichen  Geiste  nicht  immer  erschlossen  ist 
(30,  3-5). 

Das  Verhältnis  der  Welt  zu  Gott  ist  unter  dem 
Gesichtspunkt  der  Hinordnung  zu  einem  bestimmten 
Ziele  aufgefasst,  dessen  Durchführung  so  sehr  in  Got- 
tes Hand  ist,  dass  nichts  imstande  ist,  die  Intentionen 
des  göttlichen  Willens  zu  vereiteln.    Qohelet  ist  in 


(^)  Kommentar  96  zu  16,  1-7. 
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dieser  Hinsicht,  wie  Podechard  (^)  bemerkt,  in  der 
Tat  «  l'heritier  de  leur  theologie  ».  Die  Antwort,  um 
in  schwierigen  Fällen  das  richtige  zu  treffen  (^),  die 
Entscheidung  des  Loses  (^),  selbst  der  Sieg  in  der 
Schlacht  ist  Jahwes  Werk  (^).  Wenn  die  Pläne  im 
Herzen  des  Menschen  zahlreich  wären,  würde  Gott 
seinen  Willensbeschluss  durchführen  (^),  denn  auch 
der  Wille  des  Königs,  dessen  Entschlüsse  dem  Volke 
unberechenbar  sind,  muss  sich  den  Plänen  Gottes 
beugen. 

Der  gleiche  Gedanke  ist  noch  weiter  vom  Spruch- 
dichter ausgeführt,  wenn  er  Gott  als  Prinzip  jeglicher 
Gerechtigkeit  für  die  Seele  in  ihrer  Tätigkeit  fasst  (16, 
11).  Damit  hat  auch  diese  wie  die  physische  Welt  eine 
Bahn  vorgezeichnet,  auf  der  sie  wandeln  muss,  um  die 
innere  sittliche  Befriedigung,  das  eigene  Glück  zu 
finden. 

Der  Proverbiendichter  geht  einen  Schritt  weiter, 

(^)  L' Ecclesiaste  175. 

(2)  16,  1  ;  21.  1.  Frankenberg,  Komm.  96  schliesst  sich  in  der 
Erklärung  von  16.  1  zu  sehr  an  Eccli  8,  9  :  hi  xaiQcö  %qz\aQ,  öoövai 
djtoxQiöiv  an.  Dass  durch  die  folgenden  10  Verse  immer  wieder 
in  verschiedenster  Weise  ein  Zusammenhang  zwischen  dem  Tun 
des  Menschen  und  Gott  hergestellt  wird,  legt  doch  nahe,  auch 
Vers  1  nicht  allein  individuell,  sondern  ganz  allgemein  von  der 
Ingerenz  Gottes  in  diese  Akte  zu  fassen. 

(3)  16,  33,  vgl.  Numeri  26,  55. 

(4)  19,  21;  20,  24;  21,  31. 

(5)  12,  21  auch  16,  9;  20,  12.  Frankenberg,  Komm.  113  erklärt 
nStV  nur  als  bestimmten  Plan  im  einzelnen  Falle  gegen  Delitzsch, 
Komm.  312.  Sehr  gut  gibt  der  Spruchdichter  die  Unabänderlichkeit 
des  göttlichen  Willensbeschlusses  durch  Dlpn  wieder. 
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wenn  er  nicht  nur  den  Existenzgrund,  sondern  auch 
den  Daseinszweck  in  Gott  hineinverlegt. 

«  Alles  hat  Jahwe  zu  einem  bestimmten  Zwecke 
geschaffen. 

Auch  den  Frevler  für  den  Tag  des  Unglitcks  » 
(16,  4)  C). 

Eine  ganz  allgemeine  Hinordnung  der  Dinge  zu 
Gott  ist  damit  ausgesprochen,  jedes  einzelne  Ding  be- 
kommt so  im  Plane  der  Weltschöpfung  eine  bestimmte 
Aufgabe,  ein  vorgestecktes  Ziel,  das  von  Gottes  Willen 
gegeben  wird.  —  Die  Bestimmung  des  Menschen  ist  in 
der  Weltanschauung  des  Spruchdichters  die  Erreichung 
eines  von  Gott  bezeichneten  Zweckes.  Diesem  Zwecke 
muss  alles  dienen.  Gerade  Vers  4  ergibt  das  mit 
Notwendigkeit,  denn  vom  Sünder  heisst  es,  dass  er 
npl  ÜVb  gemacht  sei.  So  konzentrieren  sich  physische 
und  sittliche  Weltordnung  in  einem  Ziele,  das  Gott 
mit  vollkommener  Einsicht  in  sich  trägt  (^).  All  die 
verschiedenen  individuellen  Ziele  und  Zwecke  sind  nach 
dem  Spruchdichter  vom  Willen  Gottes  bedingt  —  so 
wird  dieser  Wille  das  letzte  Ziel  der  Kreatur. 

Aus  dem  bisher  Gesagten  ergibt  sich  bereits  ein 

(^)  Die  Vulgata  liest :  universa  propter  semetipsum  operatus  est 
Dominus.  Die  Übersetzung  geht  wohl  auf  injyü^  zurück.  Theodoret 
übersetzt  ebenfalls :  ^xdvTa  eiQYaoiato  6  KijQiog  8i  eavxov.  Die  Leseart 
des  Targums  wie  der  Peshitto  ist  abzuweisen,  weil  sich  aus  ihr  nicht 
bloss  textlich  —  der  zweite  Stichus  würde  kein  Parallelglied  sein 
—  sondern  auch  inhaltlich  die  grössten  Schwierigkeiten  ergeben.  Der 
Vers  hat  eine  schöne  Parallele  in  Eccli  39,  26:  cux  eoxiv  elneiy 
Ti  ToijTO ;  elq  xi  toötg  ;  ndvxa  yaQ  eig  xQsiaq  avxödv  exTiotai. 

(2)  Ein  ähnlicher  Gedanke  Ps.  19,  besonders  Job  9;  12;  38. 
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scharf  umgrenztes  Bild  der  Gottesidee  des  Spruchdich- 
ters. Die  Persönlichkeit  Gottes  tritt  überall  stark  her- 
vor. Innig  verbunden  durch  all  die  Bande,  die  Gott 
als  Weltenmeister  an  sein  Werk  binden,  steht  er  doch 
über  der  Welt  —  zwischen  der  Welt  und  Gott  ist 
überall  eine  Grenze  gezogen  (^). 

Die  Abhängigkeit  der  Welt  von  Gott  in  ihrem  Sein 
wie  ihrer  Ordnung  wird  noch  schärfer  betont,  wenn 
der  Spruchdichter  die  Kontimdtät  des  Seins  für  die 
materielle  und  geistige  Welt  vollständig  an  Gottes 
Willensakt  bindet.  Gott  erhält  das  Leben: 

«  Der  Arme  und  der  Bedritcker  gehören  zusammen. 

Beider  Augen  erle^ichtet  Jahwe  »  (^). 

Der  Vers  erinnert  zunächst  an  22,  2  beinhaltet 
aber  mehr  als  dieser.  Nicht  nur,  dass  Armut  wie 
Reichtum  auf  Gott  als,  die  Ursache  der  sozialen  Stan- 
desunterschiede zurückgeführt  werden,  Gott  erhält 
auch  nach  den  Worten  des  Dichters  (13  b)  das  Lebens- 
licht des  Armen  wie  des  Reichen  »  (^). 

Die  Verwertung  dieses  Gedankens  ist  beim  Pro- 
verbiendichter  der  ganzen  Anlage  der  Spruchsamm- 

(i)  29,  13;  ähnhch  Job  34,  19,  Eccli  11,  14.  Durch  den  Gedan- 
ken, dass  ein  gemeinsames  Verhältnis  aller  Menschen  zu  Jahwe 
besteht  (14,  31)  erhält  auch  die  soziale  Ethik  eine  tiefere  Begrün- 
dung. Vgl.  W.  Meyer,  Reich  und  Arm  nach  dem  Spruch  Salo- 
mons  22,  2,  in  Deutsch- evangelische  Blätter  (33)  424-9. 

(^)  29,  13.  Diese  transzendente  Stellung  Jahwes  ist  in  allen  Tei- 
len der  Spruchsammlung  dieselbe.  Dass  in  Kap  1-9  das  Bestreben 
sich  zeige,  Jahwe  der  Welt  möglichst  ferne  zu  rücken,  ist  nicht 
zu  beweisen  (Diettrich  StKr  1908,  490-1). 

(3)  Ps  13,  14  ;  Job  33,  30. 
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liing  entsprechend  zunächst  gewiss  eine  praktisch' ethi- 
sche: er  will  die  soziale  Verantwortlichkeit  beider 
Stände  zeigen.  Aber  der  Ausdruck  schliesst  auch 
die  Erhaltung  ihres  Lebens  durch  Jahwe  in  sich. 
Wenn  der  Spruchdichter  ferner  die  Vergeltung  Gott 
zuschreibt,  so  ist  ihm  die  Aufrechthaltung  der  sittli- 
chen Weltordnung,  deren  Sanktion  die  Belohnung  wie 
Bestrafung  ist,  in  ihrer  bleibenden  Geltung  für  die  Welt 
Gottes  Werk. 

So  hat  Gott  in  der  Denkweise  des  Dichters  alles 
nach  Plan  und  Ziel  ordnungsgemäss  gemacht,  er  erhält 
jedes  Wesen,  damit  es  seinen  Zielen  diene,  er  ist  aber 
auch  zugleich  ein  Wesen  von  absoluter  Geistigkeit,  das 
über  den  Geschicken  der  Welt  steht.  Unerforschlich 
in  seinen  Ratschlüssen,  unbegreiflich  in  seiner  Weltre- 
gierung, voll  Geheimnissen  in  seiner  Offenbarung  durch- 
forscht Jahwe  in  seiner  Allwissenheit  (^)  die  Herzen 
der  Menschenkinder,  seinem  Auge  entzieht  sich  auch 
in  der  Unendlichkeit  seiner  Schöpfung  nichts,  auf  Guten 
wie  Bösen  ruht  es  (^). 

«  Allerorten  sind  Jahwes  Äugelt, 

Beobachtend  Böse  und  Gute  ». 

Würde  die  Bedeutung  des  mDl^  noch  einen  Zweifel 
übrig  lassen,  ob  etwa  nur  die  äusseren  Akte  das  Objekt 
des  alles  durchspähenden  göttlichen  Geistes  sind,  so 
lassen  andere  Texte  auch  die  innersten  Regungen  des 

(1)  25,  2;  vgl.  Is  45,  \h\  lob  11,  18;  15,  8;  26,  14;  Eccli  11, 
14;  Eccl  8,  17. 

(2)  15,  3;  5,  21.  Derselbe  Gedanke  Ps  33,  17,  Eccli  17,  15. 
Vgl.  Robertson  Smith,  Lectures  on  the  Religion  of  the  Semites  66. 
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menschlichen  Herzens  vor  Gottes  Allwissenheit  offen 
daliegen  (24,  12).  Vor  Jahwes  Geistesblicke  sind  selbst 
die  Tiefen  des  Herzens  geöffnet.  Besonders  klar  ergibt 
sich  das  aus  15,  11 : 

<  Unterwelt  und  Hades  sind  Jahwe  gegenwärtige 
Um  wievielmehr  die  Herzen  d£r  Menschenkinder  »  (^). 

Bis  in  die  innersten  Motive,  aus  denen  die  Hand- 
lungen hervorgehen,  dringt  sein  Blick,  deshalb  kennt 
er  auch  all  das  mangelhafte,  das  menschlichen  Hand- 
lungen anklebt.  Während  das  Urteil  der  Menschen 
notwendigerweise  auf  die  nach  aussen  zutage  treten- 
den Handlungen  sich  stützt,  prüft  Gott  die  Herzen, 
von  denen  die  sittlichen  Handlungen  ausgehen,  so  dass 
er  geradezu  fonder ator  spirituum  genannt  wird  (16, 
2)  (^).  Seinem  Wissen  gegenüber,  wiewohl  es  die  Quelle 
aller  Erkenntnis  ist  (2,  6),  erbleicht  jedes  menschliche 
Wissen  (21,  30) 

Wie  aber  der  Spruchdichter  keine  Eigenschaft 
Gottes  rein  vom  theoretisch-spekulativen  Standpunkt 
betrachtet,  sondern  alles  praktischen  Zielen  unterord- 
net, so  bringt  er  auch  die  göttliche  Allwissenheit  mit 
dem  sittlichen  Leben  des  Menschen  in  innigsten  Zu- 
sammenhang. Bald  sind  es  die  Werke,  bald  die  Ge- 
danken und  zarten  Herzensregungen,  die  Gottes  All- 

(^)  In  dem  mn^  liegt  auch  die  Lehre  von  der  Unermess- 
lichkeit  Gottes,  die  Art  seiner  Gegenwart,  die  an  keinen  Ort  ge- 
bunden ist  (Psalm  7,  10;  139,  8,  Jeremias  17,  10,  I  Reg  16,  7). 

(2)  Die  Vulgata  liest  spirituum  ponderator  est  Dominus,  wo- 
durch die  Bedeutung  des  mmi  [3n  noch  klarer  hervortritt.  Vgl. 
ferner  22,  12;  24,  12;  ähnhch  Ps  7,  10;  12,  2;  Sap  1,  6. 

(3)  Ähnlich  Job  5,  13;  Jer  9,  23. 
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wissenheit  durchforscht  und  zum  Zwecke  der  Vergel- 
tung auf  ihren  wahren  Wert  prüft.  Allmacht  und  All- 
züissenhezt,  höchste  Intelligenz  und  göttliche  Kraft  ver- 
einen sich  in  der  Erreichung  des  letzten  Zieles  für  die 
physische  Welt  wie  in  der  Durchführung  der  sittlichen 
Ordnung  für  die  geistige  Welt.  Von  selbst  leitet  das 
Objekt  der  göttlichen  Allmacht  und  Allwissenheit  über 
zur  Darstellung  der  letzten  und  tiefsten  Beweggründe, 
in  denen  nach  dem  Geständnis  des  Spruchdichters  die 
Weltregierung  wurzelt,  —  der  Heiligkeit  und  Gerech- 
tigkeit Gottes. 

§3 

Die  Heiligkeit  und  Gerechtigkeit  Gottes 

Der  Begriff  der  absoluten  Erhabenheit  des  höch- 
sten Wesens  über  alles  geschöpfliche  Sein  schliesst 
notwendigerweise  auch  eine  ethische  Souveränität  Got- 
tes in  sich.  Das  Wesen,  das  alle  Menschenherzen  auf 
ihre  moralische  Qualität  prüft,  kann  unmöglich  selbst 
sittlichen  Gebrechen  und  menschlichen  Leidenschaften 
unterworfen  sein. 

So  klar  an  und  für  sich  die  einfache  Betrachtung 
der  göttlichen  Allmacht  und  Allwissenheit,  wie  sie  der 
Spruchdichter  entwickelt,  zu  diesem  Schlüsse  führt, 
ist  es  doch  angezeigt,  eingehender  den  Begriff  der 

(^)  Zur  Literatur:  W.  Möller,  Die  Entwicklung  der  alttesta- 
ment  liehen  Gottesidee  in  vor  exilischer  Zeit,  in  BFTh  7,  3 ;  auch 
Johannes  Hehn,  Die  biblische  u.  altbabylonische  Gottesidee  3  ff. 

A.  HUDAL  3 
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persönlichen  Heiligkeit  Jahwes  in  der  Weltanschauung 
der  Proverbien  zu  untersuchen,  nicht  bloss,  weil  eine 
Darstellung  der  ethischen  Grundsätze  in  den  Sprüchen 
ohne  ein  Zurückgehen  auf  das  Fimdameiit  der  Ethik 
einfach  unmöglich  ist,  sondern  auch,  weil  manchen 
modernen  Forschern  auf  religionsgeschichtlichem  Ge- 
biete die  These  als  völlig  sicher  gilt,  dass  erst  das 
Prophetentum  den  Jahwebegriff  vergeistigt  und  ihm  ein 
neues  Element  eingefügt  hätte  —  den  Gedanken  einer 
alles  Geistige  überragenden  Grösse.  F'ür  Kuenen  (^) 
ist  gerade  deshalb  die  Verlegung  des  Spruches  in  vor- 
exilische  Zeit  ein  Anachromsmus,  da  dieser  Epoche 
die  Frage,  ob  Jahwe  über  die  geistige  wie  physische 
Weit  absolut  erhaben  sei,  noch  völlig  unbekannt  ge- 
wesen sei. 

Bevo"r  wir  in  die  Lehren  der  Sprüche  näher  eingehen,  empfiehlt 
es  sich,  die  Bezeichnung  Jahwes  als  □''tJ'np  zu  untersuchen.  An  zwei 
Stellen  findet  sich  dieses  Wort,  und  zwar  9,  10  wie  30,  3. 

«  Anfang  der  Weisheit  ist  Gottesfurcht, 

Und  den  Heiligen  vor  Augen  haben,  Einsicht  » . 

Für  die  Erfassung  des  Begriffes  D''t^"Tp  wäre  9,  10  b  von  grosser 
Bedeutung,  da  der  Dichter  gerade  darin  das  rechte  Wissen  findet, 
sein  Auge  beständig  auf  Jahwe  den  Heiligen  gerichtet  zu  haben  i^). 
Aber  die  Stelle  ist  textkritisch  nicht  sicher  i^).  Fast  ähnlich  ergeht 

(^)  Einleitung  3,  89-90 ;  vgl.  die  treffende  Bemerkung  Peters, 
Die  Religion  des  Alten  Testamentes  29  (Esser-Mausbach,  Religion, 
Christentum,  Kirche-  [Kempten  1913]  1);  Bousset,  Die  Religion 
des  Judentums  566  ff. 

(2)  So  Delitzsch,  Aö;^?.  156.  Nach  ^AxsDissm,  Der  Begriff  der 
Heiligkeit  im  A.  T.  962  wäre  der  Ausdruck  in  9,  10  nur  als  Eigen- 
name ohne  weitere  Rücksicht  gebraucht. 

(3)  MK  42;  Graetz,  MGWJ  33,  159;  Oort,  ThT  (1885)  405. 
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es  mit  30,  3.  Zwar  ist  textkritisch  keine  Schwierigkeit,  allein  der 
Begriff  beinhaltet  hier  lediglich  die  Souveränität  des  höchsten  We- 
sens im  allgemeinen,  ja  nach  dem  Zusammenhange  ist  diese  gar 
nicht  von  der  ethischen  Erhabenheit  Jahwes  zu  verstehen. 

Gibt  uns  so  dieser  Begriff  in  9,  10  und  30,  3  keine 
tiefere  Einsicht,  so  mangelt  es  nicht  an  anderen  Stellen, 
in  denen  die  völlige  Reinheit  Jahwes  von  jeglichem 
sündigen  Verlangen  festgelegt  ist. 

Die  Sünde  ist  nach  der  Aussage  des  Spruchdich- 
ters für  Jahwe  der  Gegenstand  seines  Hasses  : 

«  Ein  Greuel  ist  Jahwe  jeder  Hochmütige  »  (^)! 

Es  ist  notwendig  hier  gleich  den  Begriff  der  Sünde 
im  Spruchbuche  zu  erläutern,  um  die  Eigenschaft  der 
Heiligkeit  Jahwes  tiefer  zu  erfassen  und  damit  die 
Antwort  auf  gewisse  religionsgeschichtliche  Theorien 
zu  geben.  Das  Problem  der  Sünde  wird  zwar  im  Spruch- 
buche direkt  nicht  berührt,  sondern  der  bestehende 
Unterschied  von  Gut  und  Böse  einfach  vorausgesetzt, 
aber  aus  den  Termini,  durch  die  der  Dichter  die  Sünde 
charakterisiert,  ergibt  sich  von  selbst  seine  Anschauung. 
Von  der  Existenz  einer  ersten  Sünde,  die  als  Erbschuld 
auf  dem  Menschengeschlechte  lastet,  spricht  der  Dichter 
nicht,  wohl  aber  von  einer  allgemeinen  Sündhaftigkeit 
wie  einem  allgemeinen  Schuldbewusstsein. 

«  Wer  kann  sagen,  ich  habe  mein  Herz  geläutert^ 

Ich  bin  rein  von  meiner  Sünde?  »  (20,  7)  (^). 

Der  Gedanke,  der  hier  ausgesprochen  wird,  deckt 

C)  16,  5  ;  besonders  6,  10-19. 

(2)  Vulgata  wie  LXX  bringen  das  Suffix  nicht:  m^aQo?  elvai 
dbrö  d}AaoTio)v. 


36  Die  Heiligkeit  und  Gerechtigkeit  Gottes 


sich  mit  dem  Ausspruch  Salomons  im  Gebete  bei  der 
Tempelweihe  (^).  Es  ist,  als  ob  der  Dichter  die  Mei- 
nung jener  zurückweisen  wollte,  die  da  glauben,  ihr 
Herz  so  von  allen  sündigen  Neigungen  und  Begier- 
den gereinigt  zu  haben,  dass  sie  stolz  bekennen : 
«  Es  gibt  keine  Sünde,  die  auf  meinem  Herzen  lastet 
und  keine,  die  ich  etwa  noch  begehen  könnte  »  (^). 
Damit  bekennt  der  Dichter  tatsächlich,  wie  Wilde- 
BOER  (^)  gut  betont,  dass  in  der  Menschenseele  ein 
Hang  zur  Sünde  und  damit  zum  Bösen  ist,  der  zu 
tief  im  menschlichen  Wesen  wurzelt,  als  dass  dessen 
Bedeutung  für  die  moralische  Beurteilung  der  Hand- 
lungen völlig  erfasst  würde.  Auf  diese  Lehre  gründet 
sich  auch  die  Ermahnung,  von  frühester  Jugend  an 
das  Kind  zu  erziehen  und  vom  Bösen  abzuhalten. 

Was  ist  nun  der  Ausgangs  funkt  für  die  Betrachtung 
des  Wesens  der  Sünde  im  Spruchbuch?  Vor  allem  sind 
es  die  verderblichen  Wirkungen  der  Sünde,  die  der 
Dichter  bespricht,  aber  auch  die  Sünde  als  solche, 
soweit  sie  eine  Tätigkeit  darstellt,  ist  Gegenstand  sei- 
ner Erwägung.  Er  betrachtet  sie  als  ein  Abirren  vom 
rechten  und  geraden  Wege  (2,  15),  überhaupt  als  einen 
verkehrten  Weg  (21,  8),  daher  die  Anweisung: 

(1)  1  Reg  8,  46. 

(2)  Das  Suffix  ist  wie  Psalm  18,  24  aktuell  und  potentiell  zu 
verstehen. 

P)  Komm.  59.  Frankenberg,  Komm.  116  will  hingegen  die 
Stelle  nur  wie  Ps  19,  13  von  der  zahlreichen  Menge  der  Sünden 
verstehen,  nicht  so  sehr  von  einem  der  menschlichen  Natur  inhärie- 
renden  Triebe. 
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«  Alle  deine  Wege  seien  fest  bestimmt^ 

Weiche  nicht  ab  zur  Rechten  oder  zur  Linken  »  (^) 

Vergleicht  man  beide  Verse  (^),  so  liegt  zweifellos  in 
den  Worten  1^3^  "^yp^  die  Aufforderung,  das  vorge- 
zeichnete Ziel  fest  im  Auge  zu  behalten  und  diesem 
Ziele  auf  geradestem  Wege  zuzustreben  (^),  damit  ist 
aber  auch  zugleich  die  Sünde  als  ein  Abgehen  von 
einem  bestimmten  Ziele  charakterisiert. 

Noch  tiefer  wird  das  Wesen  der  Sünde  erfasst, 
wenn  es  heisst: 

«  Der  Gerechten  Pfad  ist  wie  das  Leitchten  der 
Morgenröte, 

Das  immer  heller  zuird  bis  zum  vollen  Tag, 

Der  Weg  der  Bösen  ist  wie  tiefes  Ditnkel, 

Sie  erkennen  nicht,  woran  sie  straucheln  »  (4,  18-19)  (*). 

In  dem  Bilde  des  Lichtes  wie  der  Dunkelheit,  das 
so  häufig  in  den  Psalmen  sich  findet,  stellt  der  Dichter 
Sünder  und  Gerechte  einander  gegenüber.  In  ihrem 
Wandel  wie  ihrem  Enderfolge  sind  beide  das  völ- 
lige Gegenteil  (^).  Dem  Leuchten  des  Morgensonnen- 

(^)  4,  27.  Die  Schwierigkeit  des  Verses  21,  8  liegt  in  IT! ,  vgl. 
Delitzsch,  Komm.  338.  MK  53  u.  Knabenbauer,  Comm.  154  schla- 
gen deshalb  vor  im  Anschluss  an  Ps  17,  26  für  T?!  TI^J  zu  lesen.  Der 
Inhalt  der  Stelle  wird  aber  dadurch  im  wesentlichen  nicht  berührt. 

(2)  Hitzig,  Die  Sprüche  Salomons  37,  hält  Vers  27  für  einen 
späteren  Nachtrag,  jedoch  spricht  dagegen  der  Zusatz  der  LXX, 
der  eben  als  Wiederholung  sofort  kenntlich  ist. 

(3)  Vgl.  Ps  119,  5. 

(4)  Vgl.  Is  66. 

(5)  Frankenberg,  Komm.  39  meint,  es  sei  in  beiden  Versen 
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Scheins,  das  bis  zum  strahlenden  Tage  anwächst, 
steht  das  Dunkel  der  Nacht  gegenüber  (^),  dem  Be- 
griffe ni«  der  Begriff  nb^i^.  Das  Bild  vom  Lichte  wird 
in  der  Literatur  des  A.  T.  in  mannigfachster  Weise 
gebraucht,  nicht  bloss  vom  Glücke  (^)  oder  der  Offen- 
barung Jahwes,  sondern  auch,  um  die  ruhige  klare  Ein- 
sicht in  jene  Wege  zu  bezeichnen,  die  zum  Ziele  führen. 
WiLDEBOER  (^)  versteht  hier  geradezu  von  der  be- 
seligenden Einsicht  in  den  göttlichen  Willen  und  damit 
in  jenes  erquickende  Licht,  das  von  Gottes  Auge  ent- 
gegenstrahlt. Dem  Lichte  gegenüber  erscheint  die  Sünde 
als  dichte  Finsternis,  als  völliger  Mangel  an  Licht. 
Nicht  bloss,  dass  dem  Sünder  das  Glück  in  seinen 
Handlungen  fehlt,  er  ist  so  in  seinen  Sünden  begraben, 
dass  ihm  die  Erkenntnis  des  Bösen  mangelt  und  er 
dor^  fällt,  wo  er  es  gar  nicht  dachte.  Mangel  an  Glück 
und  Erkenntnis,  ein  Irren  in  der  Finsternis  ist  also  die 
Sünde.  Da  aber  18-19  nur  die  Rede  sein  kann  von 
Sündern,  denen  die  Sünde  zur  selbstverständlichen 
Sache  geworden  ist,  so  kann  man  sagen,  dem  Spruch- 
dichter ist  die  Sünde  in  ihren  Folgen  der  völlige  Man- 


nur  die  Rede  vom  äusseren  Lebensschicksal,  nicht  aber  von  den 
Handlungen,  Doch  weisen  die  ummittelbar  vorangehenden  Verse 
vielmehr  darauf  hin,  dass  wir  auch  18-19  von  Handlungen  zu  ver- 
stehen haben. 

(i)  Vgl.  Job  22,  28  ;  Is  2,  5. 

p)  Gesenius-Buhl,  Hebr.  Wörterbuch  15,  18;  Prov  13,9; 
Ps  112,  14. 

(3)  Kommentar  13. 


Der  Begriff  der  Sünde 


39 


gel  des  Glückes,  m  ihrer  Tats'dchlichkeit  aber  bei 
oftmaligem  Geschehen  eine  Verkehrung  der  Natur. 

Die  Sünde  wird  ferner,  in  den  Proverbien  als  ein 
Werk  der  Torheit  oder  als  Torheit  selbst  bezeichnet 
(24,  9)  (^).  In  ihrem  innersten  Sein  aber  wird  ihr  We- 
sen vom  Spruchdichter  aufgedeckt,  wenn  er  sie  eine 
Gottesferne,  den  Verlust  der  Gnadengegenwart  Got- 
tes (^),  ein  Verachten  Jahwes  (^)  nennt,  weil  sie  ein 
Abweichen  vom  geraden  W^ege  ist.  Damit  aber  hat  er 
die  Sünde  auch  in  ihrer  i7ineren  Verwerflichkeit  er- 
fasst  (14,  2)  (*). 

Eingehender  als  beim  Wesen  der  Sünde  bleibt  der 
Spruchdichter  bei  ihren  Folgen  stehen.  Interessant  ist 
es,  wie  innig  Sünde  und  Strafe  in  der  Weltanschauung 
des  Spruchdichters  mit  einander  verbunden  erscheinen. 
Jede  sittlich  verwerfliche  Handlung  trägt  nach  den  Pro- 
verbien auch  die  Strafe  in  sich  und  zwar  wird  letztere 

nöT  kann  als  Genitiv  des  Subjektes  wie  des  Inhaltes 
genommen  werden,  vgl.  Kennikott,  Vetus  testamentum  u. 
MK  58. 

(2)  Meusels  Ansicht  (a.  a.  O.  28)  bedarf  hier  einer  Korrektur. 

(^)  «  Ferne  ist  Jahwe  den  Gottlosen,  aber  das  Gebet  der  Gerechten 
erhört  er»  (15,  29).  Wie  aus  dem  zweiten  Versteil  sich  ergibt,  han- 
delt es  sich  um  die  göttliche  Gnade,  deren  der  Sünder  verlustig 
geht,  vgl.  Ps  33,  16;  Toy,  Comnientary  316.  In  sehr  klarer  Weise 
wird  dieser  Gnadenverlust  in  Zusammenhang  gebracht  mit  der  Ohn- 
macht, die  der  Sünder  der  Versuchung  gegenüber  zeigt,  es  fehlt 
ihm  an  Widerstandskraft  (22,  14).  Frankenberg,  Komm.  127  fasst 
ffiJ?T  als  Prädikat  auf. 

(4)  Das  Suffix  intU  kann  auf  Grund  des  Parallelismus  zu  nirf  Kl'' 
nur  auf  Gott  bezogen  werden. 
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als  in  der  göttlichen  Weltordnung  begründet  hinge- 
stellt. 

«  In  der  Sünde  eines  bösen  Menschen  Hegt  ein  Fall- 
strick ; 

Der  Gerechte  aber  jubelt  und  freut  sich  »  (29,  6)  (^). 

In  der  Stelle  liegt  mehr  als  die  einfache  Wahrheit, 
dass  die  Sünde  Verderben  bringt.  Wie  aus  dem  zwei- 
ten Gliede  des  Verses  sich  ergibt,  liegt  dem  Spruch- 
dichter daran,  durch  den  Gegensatz  zum  ruhigen  got- 
tesfreudigen Benehmen  des  Gerechten  zu  zeigen  ("~), 
dass  eben  in  der  Sünde  bereits  das  Verderben  über 
den  Bösen  gekommen  ist.  Eine  der  ersten  Folgen  der 
Sünde  ist  die  Geiuissensunruhe.  Wohl  gewährt  die  Sünde 
im  Anfange  Befriedigung  und  weckt  im  Augenblicke 
des  Genusses  angenehme  Gefühle,  allein  ihre  Folge 
ist  die  Unruhe  des  Gewissens. 

«  Süss  ist  dem  Manne  das  Brot  des  Betruges, 
Aber  am  Ende  füllt  sich  sein  Mund  mit  Kieselsteinen  » 

(20,  17)  C). 

(^)  Vgl.  Delitzsch,  Komm.  466.  Der  Syrer  gibt  den  obigen 
Sinn  noch  präziser;  Pinkuss,  ZAW  (1894)  12.  Die  Umänderung 
des  ^tJ^DS  in  J^^BS,  die  auch  MK  66  empfiehlt,  erleichtert  zwar  das 
Verständnis  der  Stelle  nicht. 

(2)  Delitzsch,  Komm.  466  weist  gut  auf  die  zwei  verschiede- 
nen Worte  für  Freude  hin,  in  denen  eine  Steigerung  ausgedrückt  ist. 
Dem  Jubeln  als  Ausdruck  momentaner  Freudenstimmung  (pi)  wird 
die  Freude  (nött^)  als  Wirkung  stillen  Wohlgefühles  entgegen- 
gesetzt. 

(3)  Auch  13,  19  wird  nicht  selten  in  diesem  Sinne  exegisiert, 
allein  die  Antithese,  die  in  den  vorausgehenden  Versen  des  Kapi- 
tels angewendet  wird,  empfiehlt  es,  19^  vom  Gerechten  zu  verste- 
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In  klassischer  Weise  wird  der  Fluch  des  bösen  Ge- 
wissens in  folgender  Stelle  gezeichnet: 

«  Es  fliehen  die  Gottlosen^  ohne  dass  sie  jemand  verfolgte, 
Die  Gerechten  aber  sind  wie  ein  Löwe  voll  Ziwer sieht  > 

(28,  1). 

Die  peinigende  Angst  der  schuldbewussten  Seele 
kennzeichnet  der  Dichter,  wenn  er  von  einer  Todes- 
wunde spricht,  die  die  Seele  als  Folge  der  Leidenschaft 
empfängt  (7,  22) 

Zu  dieser  inneren  Unruhe  gesellt  sich  nach  dem 
Spruchdichter  eine  weitere  Folge,  die  unmittelbar  in 
der  Sünde  selbst  gelegen  ist.  Die  Sünde  umklammert 
den  Sünder  und  stürzt  ihn  ins  Verderben  (^),  wie  mit 


hen,  der  in  Jahwe  seine  Wünsche  erfüllt  sieht,  so  Wildeboer, 
Komm.  41.  Die  Erklärung  bei  Delitzsch,  Komm.* 2\9  legt  zuviel 
hinein.  Der  Ausdruck  Ipl^'  üvh  kann  ganz  allgemein  genommen  wer- 
den für  die  unerlaubten  Genüsse  des  Lebens,  |*5{n  aber  ist  tref- 
fend gewählt,  um  die  Enttäuschung,  die  des  Sünders  harrt,  wie- 
derzugeben. 

(1)  Der  Text  variiert  sehr  stark.  Die  LXX  liest  S^N  für  hm 
und  differiert  auch  in  der  Aufeinanderfolge  der  einzelnen  Verse. 
Am  besten  empfiehlt  sich  wohl  die  Anordnung  der  Verse  bei 
Delitzsch,  Komm.  130.  Zum  Ausdruck:  Der  Pfeil  spaltet  die 
Leber  vgl.  Ps  7,  14;  38,  3.  Auch  hier  wie  Ps  30,  13  wird  nns 
gebraucht,  um  den  Sitz  der  seelischen  Affekte  zu  bezeichnen; 
Gunkel  bei  Gressmann,  Ursprung  der  israel.  jüdischen  Escha- 
tologie  54. 

(2)  11,  16;  5,  22,  besonders  klar  letztere  Stelle,  wo  lUXtsn,  wie 
immer  man  den  Genitiv  fasst,  den  oben  zitierten  Sinn  ergibt, 
vergl.  1,  17-18. 
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Stricken  hält  sie  den  Sünder  fest  (5,  22)  (^),  um  ihn 
dem  Untergange  zu  weihen  (13,  6)  (^).  Während  er 
in  frevelhafter  Gier  nach  irdischen  Reichtümern  strebt, 
stösst  ihn  Gott  vom  Ziele  (10,  3)  (^),  so  wird  das  Gut, 
das  die  Sünde  verspricht,  zum  Scheingut  (21,  4)  (*), 
das  keinen  inneren  Gehalt  hat.  Der  Gegenstand  der 
Hoffnung  des  Sünders  verliert  sich  in  Nichts. 
«  Das  Harren  der  Gerechten  wird  Freude^ 
Die  Hoffnung  der  Gottlosen  wird  zunichte  »  (10,  28)  ('). 

(^)  Deshalb  die  oftmaligen  Ermahnungen,  den  Sünder  ob  seines 
Glückes  nicht  zu  beneiden ! 

(2)  LXX  (A)  liest :  Tovq  öe  dösßeig  cpavXoijg  Jtoisi  dfxaQtia. 

(3)  Hin  kann  im  weitesten  Sinne  gedeutet  werden  auch  von 
den  Wünschen,  die  unerfüllt  bleiben.  Vgl.  Ps  31,  11;  36.  19.  Die 
LXX  übersetzt  fälschlich :  ^cov]v  dvatQEipsi. 

(4)  Unsicher  ist  in  der  zweiten  Versälfte  Zahlreiche  Hand- 
schriften u.  Übersetzungen  (LXX,  Syrus,  V)  lesen       MK  53  schlägt 

=:  Neubruch  vor.  Die  ganze  Tätigkeit  des  Frevlers  ist  nach 
dem  Dichter  7mr^. 

p)  So  Delitzsch,  Komm.  174.  Besser  noch  dürfte  mit 
Rücksicht  auf  die  Wurzelbedeutung  als  «  in  Nichts  sich  verlieren  » 
wiedergegeben  werden,  oder:  das  Objekt  flieht  gleichsam,  je  näher 
der  Sünder  kommt.  Zum  Grundgedanken  der  Stelle  vgl.  Ps.  III, 
10  u.  lob  8,  13.    Frankenberg,  Komm.  sieht  in  dieser  Stelle 

nichts  weiter  als  die  Übernahme  u.  Umformung  eines  Satzes  aus 
der  prophetischen  Dogmatik  in  die  individualisierende  Ethik  der 
Schriftgelehrten.  Es  ist  nicht  leicht  zu  verstehen,  was  die  Stelle 
mit  dem  prophetischen  rTfins  zu  tun  haben  soll,  das  im  Texte  28 
sich  gar  nicht  findet.  Will  man  aber  nriötJt  nur  im  Sinne  von  Scha- 
denfreude oder  Jubel  der  Gerechten  über  den  Untergang  der  Sün- 
der nehmen,  wäe  es  in  den  Psalmen  vorkommt,  so  müsste  man 
auch  für  diese  bereits  eine  Umformung  prophetischer  Ethik  an- 
nehmen, um  nicht  in  den  Fehler  der  Inkonsequenz  zu  geraten ; 
vgl.  Job  8,  13. 


Die  Heiligkeit  Jahves 


43 


Das  alles  sind  Strafen,  die  der  Sünde  als  Hand- 
lung, die  gegen  einen  höheren  sittlichen  Willen  ge- 
richtet ist;  unmittelbar  folgen,  es  sind  Folgen  der 
Schuld,  die  auf  dem  Sünder  lastet.  Als  weitere  Stra- 
fen, die  nicht  immer  so  direkt  in  der  Sünde  als  sol- 
cher ihre  Existenz  haben,  nennt  der  Spruchdichter 
verschiedene  zeitliche  Strafen. 

«  Die  Sünder  verfolgt  Unglück, 

Aber  die  Ger  ecktest  belohnet  Er  mit  Gutem  »  (13,  21). 

Sollte  aber  der  Sünder  mit  Glücksgütern  gesegnet 
sein,  so  sind  sie  nicht  von  Dauer,  sie  gehen  nicht  auf 
die  Familie  über,  sondern  werden  das  Erbe  der  Ge- 
rechten. 

«  Für  den  Gerechten  ist  das  Vermögeit  des  Sünders 
aufgespart  .  (13,  22  b) 

Die  Stelle  bietet  einen  klassischen  Beleg,  wie  dem 
Spruchdichter  die  Herstellung  der  durch  die  Sünde  ge- 
störten sittlichen  Ordnung  über  alles  geht :  den  Sünder 
begleitet,  weil  er  die  Zucht  verachtet,  Armut  und 
Schande  (^),  sein  Ende  kommt  frühzeitig,  da  seine  Le- 
bensjahre gekürzt  werden  (10,  27)  (^),  der  Untergang 

(1)  Derselbe  Gedanke  Prov  15,  6  b.  Die  LXX  gibt  noch  stärker 
die  Anschauung  des  Spruchdichters  wieder:  oi  öe  daeßel?  ö>v6qi^oi 
ex  Y^IG  OLJto^ovvxai. 

(2)  13,  18;  18,  3.  ToY,  Comm.  274  versteht  die  Stelle  vom 
klugen  Benehmen,  das  zu  finanziellen  Erfolgen  führt.  Ein  drin- 
gender Grund  für  diese  Auffassung  besteht  nicht,  da  12,  1,  7;  15, 
5,  32;  22,  8  ganz  ähnliche  Ermahnungen  allgemeinen  Charakters 
bringen. 

(3)  Auch  3,  2;  9,  11,  vgl.  Ps  1,  14. 


44 


Die  Heiligkeit  und  Gerechtigkeit  Gottes 


wartet  seiner  (14,  11)  (^),  der  Tod  und  zwar  ein  plötz- 
licher Tod  (11,  30)  (^).  In  dem  plötzlichen  Herein- 
brechen der  Strafe,  die  unverhofft  gleich  einem  Boten 
von  Gott  über  den  Sünder  kommt,  ohne  dass  sie  ab- 
gewendet werden  könnte,  sieht  der  Spruchdichter  in 
ganz  besonderer  Weise  die  Folge  der  Sünde: 
«  Plötzlich  erhebt  sich  ihr  Missgeschick, 
Und  den  Untergang  derer,  die  sich  gegen  Gott 
erheben^  wer  kennt  ihn?  »  (24,  22)  (^). 

Nach  der  Anschauung  des  Spruchdichters  dauern  die 
Strafen  der  Sünde  noch  über  das  Grab  hinaus.  Während 
auf  Erden  das  Andenken  des  Sünders  erloschen  ist  (10, 
7  b)  (*),  weilt  dieser  in  der  Versammlung  der  Schatten  (^). 

(^)  Bereits  in  den  beiden  Ausdrücken  und  hr\i^  ist  der  ver- 
schiedene Erfolg  der  Tätigkeit  des  Gottlosen  und  des  Rechtschaffe- 
nen ausgedrückt.  In  19,  29  werden  ausdrücklich  göttliche  Strafge- 
richte erwähnt,  die  für  die  Sünder  bereit  sind  (D'IOB^),  die  Vulgata  hat 
im  zweiten  Versteile  mallei percutientes  (=  Symmachus,  öcpi^Qoxojtiai). 
MK52  verbessert  nach  der  LXX  (ixdöTiyeg)  das  D'tOSti^  in  D^tOStJ^, 

auch  WiLDEBOER  58. 

(2)  Nach  der  LXX :  dcpaiQOiJvtai  hz  dcoQoi  ipi^xai  ;7i;aQavö^cav.  So 
ist  auch  der  hebräische  Text  zu  verbessern.  Der  Erklärungsversuch 
bei  Delitzsch,  Komm.  192  ergibt  noch  immer  Schwierigkeiten. 

(3)  Die  Übersetzung  der  zweiten  Vershälfte  ist  sehr  verschieden 
je  nach  der  Erklärung  des  Wortes  Dn^JtJ^,  vgl.  Pinkuss  ZAW  (1894) 
203.  Über  die  soziale  Wirkung  der  Sünde,  vgl.  14,  34. 

if)  LXX  liest :  övofia  öe  dasßoijg  ößevvuTai.  Ob  man  mit  Graetz 
MGWJ  (33)  195,  für  das  masorethische  npn^-npll  oder  mit  Frank- 
enberg, Komm.  66  Spi''  liest,  ändert  den  Sinn  im  wesentlichen 
nicht. 

(5)  2,  18;  5,  5;  7,  27;  21,  16.  Eingehenderes  über  die  Be- 
griffe und  D^XB'n  im  Abschnitte,  der  die  eschatologischen  An- 
schauungen des  Spruchbuches  behandelt. 
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Schliessen  wir  damit  die  Darstellung  der  Sünde 
im  Spruchbuche  ab,  so  ergibt  sich  folgendes  Resultat : 
Die  Sünde  ein  Abweichen  vom  Ziele  und  zugleich 
eine  Verachtung  Jahwes  —  also  Gott  das  Ziel;  die 
Sünde  Quelle  inneren  Unfriedens  und  schwerer  Ge- 
wissensnot —  Gott  der  Friede,  die  ungestörte  Ruhe; 
die  Sünde  Ursache  schwerer  Strafen  —  Gott  das  rä- 
chende PiHnzip.  Mit  diesen  Ideen  ist  von  selbst  die 
ethische  Superiorität  des  göttlichen  Wesens  über  alles 
sündige  Begehren  gegeben. 

Wenn  der  Spruchdichter  über  die  Strafen  der 
Sünden  spricht,  so  berühren  sich  bereits  Heiligkeit 
und  Gerechtigkeit  Gottes.  Gott  ist  im  Spruchbuche 
nicht  bloss  oberste  Norm  jeglicher  Sittlichkeit,  son- 
dern auch  die  höchste  sittliche  Kraft,  um  das  Sitten- 
gesetz überall  zur  Durchführung  zu  bringen.  In  be- 
greiflicher Weise  tritt  das  besonders  hervor  in  der 
Vergeltungslehre  des  Spruchdichters,  und  so  führt  uns 
der  Begriff  der  Heiligkeit  zu  jenem  der  Gerechtigkeit 
Jahwes  über. 

Von  der  Idee  eines  gerecht  vergeltenden  Gottes 
sind  alle  Anschauungen  des  Spruchbuches  durchdrun- 
gen, sie  ist,  wie  Frankenberg  (^)  gut  betont,  die  re- 
ligiöse Kraft  der  damaligen  Zeit,  der  Kardinalpunkt 
der  ganzen  Weltanschauung.  Gleich  dem  Chokma- 
begriff  tritt  sie  hervor,  um  den  Grundton  zu  bilden. 
Zweifel  an  der  gerechten  Weltregierung  sind  dem 
Spruchdichter  fremd  (^). 

(1)  Im  ZAW  (1895)  107. 

(2)  DiETTRiCH,  StKr  (1908)  490  meint  zwar,  dass  in  der  Stelle 
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Die  Grundprinzipien  in  der  Vergeltungstheorie  des 
Spruchdichters  lassen  sich  in  wenigen  Sätzen  zusam- 
menfassen: Gott  ist  die  oberste  A^(?r;;^  jeder  sittlichen 
Tat  und  zugleich  der  ewige  Vergelter,  der  nach  den 
Grundsätzen  der  von  ihm  geschaffenen  Weltordnung 
für  jegliche  Handlung  Lohn  oder  Strafe  kennt.  Seine 
Gerechtigkeit  offenbart  sich  schon  im  diesseitigen  Le- 
ben, wenn  auch  oft  erst  in  den  letzten  Tagen  des 
Gerechten.  Das  sind  die  leitenden  Gedanken  in  der 
Vergeltungslehre  des  Spruchbuches,  die  mit  grösster 
Konsequenz  durchgeführt  werden. 

Begleiten  wir  den  Dichter  in  der  Entwicklung  die- 
ser Theorie  (^).  Niemand  kann  sich,  wie  er  wiederholt 


3,  11  ff.  ein  Zweifel  an  der  gerechten  Weltregierung  zurückgewie- 
sen werde.  Die  Auffassung  ist  möglich,  allein  im  Zusammenhange 
mit  den  vorausgehenden  Versen  ist  es  naheliegender,  in  Vers  12 
nur  die  einfache  Ermahnung  zu  erblicken,  jenen  Ekel  und  Wider- 
willen, den  die  menschliche  Natur  gegenüber  den  Ermahnungen 
und  Züchtigungen  Gottes  (nriDin  wie  Ps  73,  14  aufgefasst)  empfindet, 
durch  das  aszetische  Motiv  der  göttlichen  Liebe,  die  auch  in  den 
Strafen  nicht  ferne  ist,  zu  überwinden. 

Smend,  Lehrbuch  der  alttestamentlichen  Religionsgeschichte  482 
teilt  DiETTRiCHS  Ansicht,  er  schliesst  aber  zuviel,  wenn  er  meint, 
in  den  Proverbien  sei  die  individuelle  Vergeltung  Gegenstand  tief- 
gehender Reflexion.  Tatsächlich  ist  überall  die  Vergeltung  als 
ganz  selbstverständliche  Sache  ohne  weiters  angenommen.  Wäre 
Smends  Ansicht  richtig,  dann  müsste  das  Problem  des  Leidens 
ganz  anders  im  Spruchbuche  behandelt  sein. 

(^)  Gressmann,  Der  Ursprung  der  israelitisch-jüdischen  Escha- 
tologie  129,  14.  Ganz  unrichtig  ist  die  Darstellung  der  Vergeltungs- 
lehre bei  DE  Wette,  Beiträge  zur  Charakteristik  des  Hebräismus, 
in  Daubs  und  Creuzers  Studiert  3,  241. 
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versichert,  der  Vergeltung  entziehen,  auch  der  Sünder 
nicht ;  gerade  seine  Piäne  vereitelt  Jahwe,  um  sich  als 
Rächer  der  Übel  zu  erweisen  (1,  26).  Nur  kurze  Zeit 
währt  sein  Glück,  denn  Jahwe  vergilt  allen  nach  ihren 
Werken  (24,  12)  (^).  So  sehr  wird  letzteres  Prinzip  abso- 
lut gerechter  Vergeltung  betont,  dass  nach  den  Ideen 
des  Spruchdichters  Ehre  und  Glück  für  den  Sünder 
überhaupt  nicht  passen: 

«  Wie  Schnee  im  Sommer  und  zvie  Regen  in  der  Erntezeit^ 
So  ziemt  dem  Toren  Ehre  nicht »  (^). 

Sollte  der  Sünder  noch  so  geachtet  dastehen,  die 
Vergeltung  kann  nicht  ausbleiben.  Sein  Vermögen  geht 
auf  den  Gerechten  über,  für  den  es  aufbewahrt  ist  (^). 

(^)  Vers  12b  dehnt  diese  Vergeltungslehre  sogar  auf  die  Unter- 
lassungssünden aus. 

(2)  26,  1;  19,  10;  30,  22b. 

(3)  13,  22;  20,  7;  28,  8;  Ps  109,  6.  Besonders  hingewiesen  sei 
auf  zwei  Stellen,  in  denen  die  Vergeltungstheorie  der  Sprüche  bis 
zur  letzten  Konsequenz  durchgeführt  ist : 

«  Der  Gerechte  wird  aus  der  Not  entrissen. 
Und  an  seine  Stelle  tritt  der  Gottlose  »  (11,  8). 
Die  LXX  gibt  das  ITinn  mit  dvt'a'UToö  wieder,  was  den  Gedanken 
einer  Stellvertretung  noch  deutlicher  hervorhebt.  In  21,  18  aber  wird 
der  Böse  förmlich  ein  Sühnopfer  für  den  Gerechten  genannt  —  isa 
=  jtEQtxd'ö~aQ|ia  (Aqu  —  eli^aojxa).  Die  naheliegendste  Erklärung 
ist  wohl  jene,  die  sich  an  die  Vergeltungslehre  des  Buches  anschliesst. 
Der  dogmatische  Gedanke  eines  « vicarious  suffering  »  (les  53)  ist 
kaum  anzunehmen,  vielmehr  der  Ausdruck  als  dichterisch  freige- 
wählte Bezeichnung  für  «  Stellenwechsel  »  zu  erklären  (Toy,  Comm. 
406).  Danach  ist  auch  das  Problem  des  Leidens  in  der  Weise 
gelöst,  dass  doch  immer  das  Gute  siegen  müsse  und  so  das 
Leiden  nur  vorübergehend  sei.  Vergl.  dazu  J.  Valeton,  die  Israe- 
liten, in  Chantepie  de  la  Saussaye,   Religionsgeschichte  1,  466. 
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Ist  Jahwe  den  Sündern  Verderben,  so  ist  er  ander- 
seits den  Frommen  ein  Schutzwall: 
«  Ein  starker  Turm  ist  der  Name  Jahwe, 
Dahin  flüchtet  der  Gerechte  und  ist  geschützt »  (18,  10)  (^) 
«  Denn  Jahwe  züird  ihre  Sache  führen 
Und  ihre  Berauber  des  Lebens  berauben  »  (22,  23)  (^). 

Mit  Glücksgütern  segnet  er  den  Gerechten,  denn 
Gesundheit,  Friede  und  Gedeihen  ist  der  Lohn  der 
Tugend  (^).  Für  den  Spruchdichter  ist  auch  das  soziale 
Leben  der  Vergeltung  Jahwes  unterworfen.  Wo  immer 
Gerechtigkeit  verletzt  wurde,  stellt  «  Der  Gerechte  » 
—  wie  Jahwe  kat'  exochen  genannt  wird  (21,  12)  — 
dieselbe  wieder  her. 

«  Schnellwage  und  richtige  Wagschalen  sind  Jahwes, 
Sein  Werk  sind  die  Gezvichts steine  des  Beutels  » 

(16, 11)  a 

(1)  Vgl.  Ps  26,  5. 

(2)  Nach  WiLDEBOER,  Literatur  des  A.  T.  l  7,  10,  atmet  diese 
Stelle  ganz  den  Geist  des  Bundesgesetzes.  (Ex  22,  21-23). 

(3)  3,  8;  4,  22;  13,  25.  In  2,  7  ist  zwar  für  H^tTin  (acoxriQia  der 
LXX)  die  etymologische  Grundbedeutung  und  infolgedessen  der 
Sinn  des  Wortes  unsicher,  vgl.  Joüon,  Mel.  de  la  faculte  Orien- 
tale, Beyrouth  3,  326  ff  und  K.  J.  Grimm,  Journal  of  the  American 
Orient al  Society  22,  35-44. 

(4)  Damit  ist  auch  der  Handel  dem  Gerichte  Jahwes  unter- 
stellt —  wer  sich  im  Handel  versündigt,  vergreift  sich  an  Got- 
tes Ordnung.  Die  Textkorrektur,  die  Graetz  (MGWJ  33,  290)  vor- 
nimmt, ist  willkürlich  und  durch  die  Leseart  der  besten  Hand- 
schriften wie  der  LXX  widerlegt.  Toys  Bemerkung :  «  As  the  text 
stand,  God  is  the  ordainer  of  the  machinery  of  commercial  trans- 
actions,  a  Statement  which  is  not  elsewhere  found  in  OT !  »  {Comm. 
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«  Das  Haus  der  Stolzen  rottet  Jahwe  aus, 

Und  die  Grenzsteine  der  Witwe  stellt  er  wieder  fest  »  (^). 

Resümieren  wir  aus  den  entwickelten  Ideen  des 
Spruchdichters  seine  Anschauung  hinsichtlich  der  Ver- 
geltung, so  ergibt  sich  die  engste  Verbindung  von 
Vergeltung  und  Gerechtigkeit,  so  zwar,  dass  die  Ge- 
rechtigkeit Jahwes  geradezu  der  führende  Gedanke 
des  Spruchbuches  genannt  werden  kann,  der  in  reich- 
ster Variation  wiederkehrt. 

Erhebt  sich  der  Spruchdichter  auch  bis  zur  Vor- 
stellung eines  Gottes,  der  voll  Liebe  gegenüber  den 
Menschenkindern  ist,  oder  bleibt  er  beim  streng  ver- 
geltenden Gott  stehen? 

Nur  an  einer  einzigen  Stelle  wird  im  Buche  die 
starre  Vergeltungstheorie  durchbrochen.  Dem  Dichter 
konnte  die  Erfahrungstatsache  nicht  entgehen,  dass 
auch  dem  Gerechten  Prüfungen  und  Leiden  nicht  er- 
spart bleiben  —  die  Lösung  dieses  Problems  sucht  er 
in  der  Liebe  Jahwes: 
«  Denn,  wen  er  lieb  hat,  züchtigt  Jahwe, 
Er  schlägt  den  Sohn,  den  er  gerne  hat  »  (3,  12)  (^). 


324)  kann  in  ihrem  letzten  Satze  zu  Missverständnissen  Anlass  ge- 
ben. Es  ist  dem  Dichter  doch  darum  zu  tun,  Jahwe  als  die  letzte 
Quelle  sozialer  Ordnung  hinzustellen. 

(i)  15,  25;  22,  28.  Es  ist  nicht  gut  verständlich,  wie  Smend, 
A.  T.  Religionsgeschichte  491  trotz  dieser  klaren  Aussprüche  ur- 
teilen kann:  «  ...  in  Wahrheit  ist  der  Glaube,  dass  die  Gottheit 
sich  um  den  Einzelnen  kümmere,  nicht  sehr  stark  ». 

(^)  12b  ist,  um  den  Parallelismus  besser  hervortreten  zu  lassen, 
nach  der  LXX  gegeben.  Vgl.  Frankenberg,  Komm.  32  wie  G.  Muri- 
SON,  God's  education  of  men,  in  Biblical  World  24,  278-282. 

A.  HUDAL  4 
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Also  nicht  dumpfe  Resignation  im  Unglück  gegen- 
über einem  unüberwindlichen  Fatum,  sondern  demü- 
tiges Beugen  vor  einem  Willen,  der  selbst  dort,  wo 
er  straft,  seine  Liebe  nicht  verbergen  kann. 

Indem  der  Spruchdichter  in  der  Liebe  Jahwes  das 
Motiv  der  Leiden  des  Gerechten  sieht,  ist  er  beim 
höchsten  Begriff  in  der  Idee  des  heilig-gerechten  Got- 
tes angelangt,  den  überhaupt  das  Alte  Testament  er- 
reichte (^). 

Nachdem  die  Gottesideen  des  Spruchbuches  in  ihren 
wichtigsten  Zügen  zur  Darstellung  gekommen  sind,  er- 
übrigt es  noch,  einzelne  Details  zu  besprechen,  die  zur 
Ergänzung  notwendig  sind.  Zunächst  zeigt  eine  Kol- 
lation der  einzelnen  Teile  des  Spruchbuches,  dass  der 
Gottesbegriff  überall  unter  demselben  Gesichtspunkte 
aufgefasst  ist.  Nur  in  zwei  Sammlungen  ist  ein  Unter- 
schied zu  bemerken,  in  1-9  und  30.  In  erster  er  tritt  die 
objektive  Chokma  wie  das  Problem  des  Leidens  her- 
vor, in  30  aber  das  Gesetz  als  Quelle  der  Gottes- 
erkenntnis. 

Fügt  sich  nun  das  Gottesbild  der  Froverbien,  wie 
es  im  Vorausgehenden  entwickelt  wurde,  in  die  Theo- 
logie der  vorexilischen  Zeit  hinein  oder  liegt  vielmehr 
gerade  in  deu  Gottesgedanken  ein  wichtiger  Grund,  um 
die  nachexilische  Abfassung  zu  statuieren? 

Prüfen  wir  die  Argumente,  die  zugunsten  der  zwei- 
ten Ansicht  vorgebracht  werden! 

(^)  Dillmann,  Alttestamentliche  Theologie  283. 
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Reuss  (^)  und  WiLDEBOER  (^)  verweisen  auf  den  Mo- 
notheismus der  Sprüche,  in  dem  nichts  mehr  an  den 
Streit  gegen  den  Götzendienst  erinnere  —  eine  solche 
Tatsache  sei  nur  in  einer  Zeit  möglich,  der  der  Mono- 
theismus unbestrittenes  Eigentum  gewesen  sei.  Der  Ein- 
wand ist  ein  argumentum  e  silentio  und  eine  Verken- 
nung des  Wesens  der  Chokmaliteratur.  Die  Proverbien 
sind  nicht  aus  der  kampfesfrohen  Begeisterung  der 
Propheten  Israels  geboren,  deren  Aufgabe  es  sein 
musste,  mit  der  Glut  religiösen  Empfindens  das  aus- 
erwählte Volk  von  der  Berührung  mit  den  fremden 
Kulten  fernzuhalten  —  ihr  Leserkreis  waren  Leute, 
denen  Anweisungen  gegeben  werden  sollten,  um  das 
Alltagsleben  unter  dem  Einflüsse  der  Gottesfurcht  zu 
gestalten.  Für  eine  Polemik  gegen  den  Götzendienst 
war  gar  keine  Veranlassung  gegeben,  wohl  aber  kann 
man  sagen,  dass  gerade  durch  die  Art  und  Weise,  wie 
die  Gottesfurcht  als  das  Prinzip  des  inneren  und  äus- 
seren Glückes  gepriesen  wird,  zugleich  die  beste  Er- 
mahnung zur  Treue  gegen  Jahwe  gegeben  wird. 

KuENENS  (^)  Ansicht  wurde  bereits  im  Beginne  des 
Abschnittes  erwähnt.  Das  Gottesbild  der  Sprüche  in 
vorexilischer  Zeit  unterzubringen,  hält  er  für  einen 
Anachronismus.  Die  Beweisgründe  für  seine  Meinung 
liegen  aber  nicht  so  sehr  im  Spruchbuche  als  solchem, 

(^)  Religions-  u.  Moralphilosophie  der  Hebräer  §  403. 
(■2)  Komm.  XV.  Vgl.  auch  Kuenen,  Historisch-kritische  Einlei- 
tung 3,  86. 

(3)  Ganz  ähnlich  ist  auch  bei  Kautzsch,  Biblische  Theologie  im 
A.  T.  223-5  das  Urteil  über  die  Entstehungszeit  der  Sprüche  durch 
seine  Evolutionstheorie  beeinflusst. 
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sondern  vielmehr  in  seiner  Theorie  von  der  Entwick- 
lung der  israelitischen  Religion.  Angenommen  aber, 
die  Argumente  aus  der  Religionsgeschichte  Israels  sei- 
en im  allgemeinen  beweiskräftig,  so  ist  noch  immer 
auf  Grund  dieser  Hypothese  ein  Schluss  auf  die  Entste- 
hungszeit der  Sprüche  unzulässig,  denn  der  Universa- 
lismus der  Gottesidee  bei  den  Propheten  ist  nicht  voll- 
kommen identisch  mit  jenem  der  Sprüche. 

Für  ToY  (^)  wiederum  zeigen  sich  im  Gottesbegriff 
des  Spruchbuches  hellenistische  Kulhtreinflüsse,  die  ihn 
zwingen,  die  Entstehungszeit  herabzudatieren.  Wie  er 
selbst  gesteht,  müssten  solche  Einflüsse  vor  allem  in 
der  Idee  der  göttlichen  Providenz  wie  der  Beziehung 
Jahwes  zum  Universum  zutage  treten.  Auch  hier  haben 
wir  es  mit  einer  Theorie  zu  tun,  die  einzelne  Sätze 
aus  dem  Rahmen  des  Gottesbildes  loslöst  und  darauf 
hin  eine  Hypothese  aufbaut,  statt  das  Gottesbild  als 
Ganzes  zu  betrachten.  Zugegeben  aber,  die  Idee  der 
göttlichen  Providenz  und  der  Bezieung  Jahwes  zur  Welt 
sei  nur  aus  hellenistischen  Einflüssen  zu  erklären,  so 

(^)  Comm.  172;  dazu  Rb  (1900)  641.  Frankenberg,  149 
findet  die  Idee  des  Götterneides  der  griechischen  Religion  im  Verse 
27,  14  ausgesprochen: 

«  Wer  seinen  Nächsten  beglückwünscht  mit  lauter  Stimme  am  Morgen, 

gatiz  früh, 

Als  Verwünschung  wird  es  ihm  angerechnet  ». 

Jedoch  lässt  sich  die  Stelle  gut  von  der  Zudringlichkeit  selbst- 
süchtiger Freunde  verstehen,  etwa  wie  27,  6.  Vgl.  Delitzsch,  Komm. 
441  und  ToY,  Comm.  487.  Viel  Wahrscheinlichkeit  hat  Knaben- 
bauers Ansicht :  «  fortasse  subest  quidquam  superstitionis  popularis 
deoculo  nequam  »  {Comm.  207). 
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weicht  noch  immer  das  Gottesbild  der  Sprüche  vor 
allem  durch  den  Begriff  der  Heiligkeit  und  Gerechtig- 
keit Jahwes  ganz  bedeutend  von  jenem  der  helleni- 
stischen Theodizee  ab.  Bis  zur  Idee  einer  freien,  sittlich 
vollkommenen  und  absolut  gerechten  höchsten  Per- 
sönlichkeit hat  sich  das  Griechentum  selbst  in  seinen 
besten  Vertretern  nicht  durchgerungen  (^). 

Am  Gottesbegriffe  der  Sprüche  endlich  scheitert 
auch  Beers  (^)  V ersuch,  die  Proverbien  im  Kreise  der 
Sadduzäer  oder  ihrer  geistigen  Väter  entstehen  zu  las- 
sen. Die  souveräne  Stellung  Jahwes  in  der  Weltanschau- 
ung des  Spruchdichters  und  besonders  der  Gedanke 
der  Providenz  und  völligen  Abhängigkeit  des  Indivi- 
duums von  Gott  ist  in  Kreisen  der  Sadduzäer  unmög- 
lich. Der  Umstand  aber,  dass  in  den  Sprüchen  ähnlich 
der  Ansicht  der  Sadduzäer  die  Vergeltung  mit  starker 
Betonung  in  das  Diesseits  verlegt  wird,  kann  nicht 
zugunsten  einer  späteren  Entstehung  geltend  gemacht 
werden  (^).  Man  müsste  sonst  denselben  Schluss  für 
nicht  wenige  Psalmen  zulassen,  die  in  der  Vergel- 
tungstheorie ganz  mit  den  Sprüchen  übereinstimmen, 
deren  vorexilischer  Ursprung  aber  völlig  sicherge- 
stellt ist. 


(1)  Man  betrachte  dagegen  das  Gottesbild  bei  Aristobul,  das 
unter  hellenistischen  Einflüssen  entstand.  Vgl.  Schlatter,  Ge- 
schichte Israels  30  ff. 

(2)  ThLz  (1901)  286;  Josephus,  Bellum  jud.  3,  8.  14. 

(3)  Vgl.  Leszynsky,  Die  Sadduzäer  30  ff. 


3.  KAPITEL 


Der  subjektive  Chokmabegriff  (^) 

§  1 

Die  Entwicklung  des  Begriffes 

Im  Zentrum  der  religiösen  und  sittlichen  Ideen  des 
Spruchbuches  steht  der  Chokmabegriff,  er  beherrscht 
gleich  dem  Begriffe  der  göttlichen  Gerechtigkeit  und 
Vergeltung  die  Gedankengänge  des  Buches  und  tritt 
in  mehreren  Teilen  in  einer  Weise  hervor,  die  an  die 
Stellung  der  Ideen  im  Systeme  der  platonischen  Phi- 
losophie erinnert  (^).  Durch  die  Einführung  dieses  Be- 
griffes eröffnen  die  Proverbien  eine  neue  Literatur, 
die  besonders  für  die  religionsgeschichtliche  Entwick- 
lung der  alttestamentlichen  Offenbarungsreligion  von 
grösster  Bedeutung  war  und  auch  das  geistige  Leben 
der  ersten  Jahrhunderte  christlichen  Denkens  in  nach- 
haltiger Weise  beeinflusste. 

Der  Chokmabegriff  wird  im  Spruchbuche  in  zwei- 
facher Weise  gebraucht,  als  objektive  Weisheit -darü- 

(^)  Zur  Literatur  vgl,  besonders  S.  Margoliouth  in  The  Exposi- 
tor  (1900)  141  ft~;  Schürer  3,  337  ff;  Smend,  Religionsgeschichte  §  67. 

(2)  Dieses  Hervortreten  der  Chokma  ermöglicht  es,  von  einer 
Gesamtidee  des  Spruchbuches  zu  reden,  unter  der  die  Welt- 
anschauung des  Dichters  zusammengefasst  werden  kann,  ohne 
dass  man  deshalb  mit  Bois  dem  Spruchbuche  den  Stempel  einer 
inneren,  geschlossenen  Einheit  aufdrückt.  Vgl.  Horst  in  ThLz 
(1887)  321-3. 
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ber  im  nächsten  Kapitel-  und  als  subjektive,  die  das 
Prinzip  der  menschlichen  Handlungen  darstellt.  Basi- 
lius (^)  unterscheidet  letztere  noch  in  eine  ejtiatrifxr]  ^eiwv 
und  eine  rein  7nenschliche  Weisheit,  die  wesentlich 
Lebensklugheit  ist:  epiJteipia  tcov  xatd  röv  ßiov  jt^ay^aTcov. 
Diese  Unterscheidung  ist  nicht  ohne  Bedeutung,  um 
jene  Sprüche  klassifizieren  zu  können,  die  der  Nieder- 
schlag gewöhnlicher  Lebenserfahrung  sind.  Bekannt- 
lich hat  Leclerc  auf  Grund  letzterer  Sprüche  den 
inspirierten  Charakter  des  Buches  geleugnet. 

Schon  vor  der  Chokmaliteratur  finden  sich  die  Be- 
griffe DDn  und  nö^n  in  verschiedener  Bedeutung,  ge- 
wöhnlich als  Bezeichnung  für  jene  Geschicklichkeit, 
die  die  Dinge  richtig  beurteilt  und  zur  Erreichung  be- 
stimmter Ziele  die  passendsten  Mittel  anwendet  (^). 
Sehr  wichtig  ist  aber  die  Auffassung  des  Begriffes  in 
Deut  4,  6,  wo  diejenigen  weise,  D3D^3:3n  und  DDDi'l, 
genannt  werden,  die  Jahwes  Gebote  halten  (^). 

Wie  stellt  sich  nun  der  Spruchdichter  zum  Chok- 
mabegriff, den  er  als  Erbe  der  vorangehenden  Lite- 
ratur übernommen  hat.^  Ist  ihm  die  Weisheit  nur 
praktische  Lebensklugheit  oder  eine  geistig-sittliche 
Kraft,  die  dem  Handeln  des  Menschen  Gehalt  und  Weihe 
gibt?  Hat  er  dem  ererbten  Begriff  ein  neues  Element 
eingefügt,  das  für  die  Folgezeit  von  Bedeutung  war } 

(^)  In  principium  Prov.  hom.  12,  1  :  fxev  yotQ  JtaQOi|iia  Jtat- 
öevaig  eariv  fj^cöv  xal  3xa^cov  sJtavoQdcoöig  xal  öXojg  8i8aöxaA,ia  ßiov 
;tDxvdg  xdg  {crtodi'jxag  JtepieQxoiJöa  xcöv  ■Kqavxiw^i. 

(2)  Ex  28,  3;  35,  30;  36,  1;  1  Reg  2,  9.  Zür  etymol.  Bedeu- 
tung vgl.  NoELDEKE  iii  ZDMG  40,  728  ff. 

(3j  Deut  34,  9  =  n03n  nn. 
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Ein  tiefer  Einblick  in  die  Auffassung  des  Spruch- 
dichters ergibt  sich  sofort,  wenn  wir  die  verschiedenen 
Namen  betrachten,  durch  die  er  den  Begriff  HÖDH 
wiedergibt. 

Die  Chokma  erscheint  zunächst  als  der  Weisheitsbe- 
griff  kaf  exochen,  als  ein  bekanntes  Ideal  menschlichen 
Strebens  und  als  ein  ganz  besonderes  Gut  unter  den 
menschlichen  Gütern-daher  die  Voraussetzung  des  Ar- 
tikels. Dem  Spruchdichter  ist  die  Weisheit  Er 
verbindet  beide  Begriffe  (^),  gebraucht  sie  synonym 
und  schreibt  beiden  dieselben  Wirkungen  zu.  Berück- 
sichtigt man  die  etymologische  Ableitung  von 
und  die  verschiedenen  Stellen,  an  denen  sich  der 
Ausdruck  findet  (^),  so  haben  wir  darunter  eine  Tä- 
tigkeit zu  verstehen,  die  auf  den  Willen  geht  und  die 
Beherrschung  der  Leidenschaften  wie  Begierden  zur 
Aufgabe  hat. 

Damit  ist  aber  auch  der  Charakter  der  Chokma 
im  Spruchbuche  zum  Teile  gegeben :  sie  ist  ein  prak- 
tisches Wissen,  das  ethische  Ziele  verfolgt,  mit  ande- 
ren Worten,  die  subjektive  Chokma  ist  die  durch  Er- 
mahnungen, Belehrungen  und  Zitchtigungen  erreichte 

{})  1,  2;  4,  13;  8,  33.  Zu  4,  13  vgl.  Delitzsch  85,  Toy  92: 
«  The  writer  in  thought  identifies  the  latter  with  wisdom  ».  Anders 
Frankenbbrg  38. 

(2)  Barth,  Etymologische  Studien  (1893)  55.  Deut  11,  2; 
Ps.  94,  12.  Origenes  fasst  in  seiner  Exegese  zu  4,  1  "IDIO  — 
das  jraiösia  der  LXX  —  im  Sinne  der  Chokmaliteratur  als :  dpexr] 
fi^ixT)  auf.  Mit  Frankenberg  19  darunter  nur  das  Produkt  der 
Schläge  und  des  Tadels  oder  «  the  result  of  right  teaching  »  (Toy  5) 
zu  verstehen,  ist  eine  Einengung  des  Begriffes. 
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Sittliche  Ditrchbildmtg  des  Charakters.  Ein  weiterer 
Ausdruck,  'der  mit  dem  Chokmabegriff  verbunden 
wird,  ist  m^^nn,  die  Kunst,  etwas  zu  lenken,  im  Zu- 
sammenhang der  Spruchsammlung-die  kluge  Lebens- 
führung  (1,  5)  ('). 

Diesen  zwei  Begriffen,  die  mehr  die  Willenserzie- 
hu7tg  berücksichtigen,  steht  eine  Reihe  anderer  ge- 
genüber, in  denen  die  intellektuelle  Seite  im  Chokma- 
begriffe  hervortritt.  Es  ist  zunächst  das  Wort  Hi^l, 
die  Fähigkeit  der  Unterscheidung,  die  richtige  Ein- 
sicht in  eine  Sache  und  das  entsprechende  Han- 
deln, wodurch  man  zum  Ziele  gelangt  (1,  2)  (^).  Die 
Chokma  ist  dann  ein  Wissen  DPI,  also  ein  erfahrungs- 
mässig  gewonnenes  Wissen  (^).  Besonders  gerne  ge- 
braucht der  Dichter  als  synonym  mit  n?:5^n  Termini, 
die  ein  kluges  Benehmen  oder  Lebensgewandtheit 
bezeichnen  (^).  Aus  all  diesen  Bezeichnungen  folgt 
bereits,  wie  der  Spruchdichter  den  Begriff  der  sub- 
jektiven Chokma  aufgefasst  wissen  will:  sie  ist  ihm 
das  solide  gediegene  Wissen,  das  aus  der  Erfahrung 
kommt,  die  Tätigkeit  des  kritisch  prüfenden  Verstandes 
und  zugleich  die  Zucht  des  Willens  —  damit  aber  ist 

(1)  Im  weiteren  Sinne  auch  für  die  Leitung  des  Staates  ge- 
braucht, so  20,  18. 

(2)  LXX:  voiiaai  T8  ^oyodc  (pQovriG80)g.  Vgl.  Gen  41,  33;  Deut 
8,  27. 

(3)  So  Delitzsch,  Komm.  46  zu  1,  4,  anders  Frankenberg, 
19.  In  21,  11  ist  das  Resultat  praktischer  Unterweisung.  We- 
sentlich anders  ist  der  Begriff  in  30,  3  gebraucht. 

(^)  So  nönj?,  1,  4  (jiavovQYia) ;  nöTÖ,  2,  11  ;  ,W12n,  2,  7  und  3,  21. 
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sie  auch  der  Inbegriff  der  intellektuellen  und  sittlichen 
Eigenschaften  (^),  so  zwar,  dass  alle  sittlichen  Forde- 
rungen in  der  Ermahnung,  die  Weisheit  zu  erwerben, 
zusammengefasst  werden  können. 

Verweilten  wir  bisher  bei  verwandten  Begriffen, 
um  aus  ihnen  eine  Illustration  des  Chokmabegriffes  zu 
gewinnen,  so  erweitert  sich  das  Erkenntnisbild,  wenn 
wir  zur  Frage  übergehen:  Was  ist  das  Prinzip 
der  subjektiven  Chokma  in  den  Prover- 
b  i  e  n  ? 

Das  imiere  Prinzip  (^),  wodurch  sich  die  alttesta- 
mentliche  Spruchdichtung  von  jeder  anderen  derar- 
tigen Sammlung  sofort  unterscheidet  und  wodurch 
zugleich  das  Spruchbuch  als  Ganzes  einen  ausgespro- 
chen religiösen  Charakter  gewinnt,  ist  die  Gottesfurcht. 

«  Die  Furcht  Jahwes  ist  der  Anfang  der  Weisheit  » 
(1^  7)  C). 

Zwei  Dinge  sind  hier  festzulegen: 

1.  Was  bedeutet  n't!?5<1?    Ist  es  der  tatsächliche 

(1)  Vgl.  Grimm,  Das  Buch  der  Weisheit  3. 

(2)  Wohl  zu  unterscheiden  ist  von  diesem  inneren  Prinzip  die 
äussere  Quelle  der  subjektiven  Chokma  —  die  Belehrung  und  Le- 
bensklugheit der  Alten. 

(3)  Vgl.  Ps  110,  10;  lob  28,  28;  Eccli  1,  12.  Zur  altlateinischen 

Übersetzung  zitiert  Sabatier  297  aus  Lucifer  von  Cagliari,  De 
S.  Athanasia  1,  25:  timor  Domini  initium  sensus.  Bickell  (WZKM 
86)  verbessert  den  Vers  nach  der  LXX,  die  aQ^r)  croqpiag  q)ößo5 
deoö  liest,  in  nvi  nü2n.  ToY,  Comm.  10  schreibt  das  Motto  des 
Spruchbuches  dem  Schlussredaktor  zu.  Ein  entscheidender  Grund 
lässt  sich  kaum  anführen. 
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Anfang  (^),  der  zvichtigste  Teil  (^)  oder  die  Friicht 
der  Weisheit?  ('). 

2.  Ist  diese  Gottesfurcht  nur  knechtisches  Zit- 
tern (*),  eine  dumpfe,  rein  ^passive  Erregtheit,  die  durch 
die  Vorstellung  einer  absoluten  Macht  hervorgerufen 
wird,  oder  ist  es  die  demutvolle  Hingabe  an  einen 
Willen,  der  in  ethischer  und  intellektueller  Hinsicht 
zur  Vollendung  führt? 

Der  Begriff  D^t^J^I  schliesst  zivei  Momente  in  sich : 
er  bezeichnet  den  Ausgangspunkt,  den  Anfang  einer 
Sache  (^)  2md  das  Princip,  die  Basis  (^).  In  beider 
Hinsicht  ist  dem  Spruchdichter  die  Gottesfurcht  mit 
der  Weisheit  verbunden.  Sie  ist  in  den  Proverbien 
die  Füiirerin  zur  Weisheit: 

«  Jahimfurcht  ist  Zucht  zur  Weisheit »  (15,  33) 

Sie  ist  also  der  Ausgangspunkt  der  Weisheit! 
Wenn  aber  dieselben  Wirkungen  der  Gottesfurcht 
und  der  subjektiven  Chokma  zugeschrieben  werden, 
so  fasst  sie  der  Dichter  auch  als  Prinzip  der  ersteren 
oder  sogar  mit  ihr  identisch  auf 


(i)  Kautzsch,  Biblische  Theologie  374 ;  Wildeboer,  Komm.  3. 
(~)   Gesenius-Buhl,    Wörterbuch  733  ;  Zenner-Wiesmann  in 
BZ  (1910)  138  ff  und  Smend  487,  2. 
(•^)  Gesenius-Buhl  733. 

(-^)  Hegel,  Vorlesungen  über  die  Philosophie  der  Religion  2, 
67,  dazu  Oehler,  Die  Grundzüge  der  alttestamentlichen  Weisheit  9. 

(5)  Prov  17,  14. 

(6)  lob  19,  28. 

(^)  Die   LXX  koordiniert  beide  Begriffe :  Jtaiöeia  xai  ooqpi'a. 
Frankenberg  95  und  W ildeboer  47  übersetzen  :  Zucht  der  Weisheit. 
(8)  14,  27;  19,  23. 
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Dass  Hegels  Gedanken  über  die  Gottesfurcht  des  Spruchbu- 
ches unrichtig  sind,  ergibt  sich  aus  zahlreichen  Aussprüchen  des 
Dichters,  in  denen  nicht  Resignation  sondern  freudige  Unterwer- 
fung unter  Jahwes  Willen  gefordert  wird.  Er  identifiziert  die  Gottes- 
furcht mit  dem  Hass  gegen  die  Sünde,  weil  er  sie  als  ein  Mittel 
betrachtet,  um  sich  vom  Bösen  fernzuhalten  (^).  (22,  4)  (2).  Zu 
wiederholtenmalen  nennt  er  sie  den  Lohn  der  Demut,  Voraussetzung 
wahren  Pflichtgefühles  (17,  2)  und  Quelle  der  Freude  und  Seelen- 
stärke in  allen  Lagen  des  Lebens. 

«  In  Jahwefurcht  liegt  starke  Zuversicht, 

Und  den  Kindern  eines  solchen  ist  Jahwe  Zuflucht-»  (14,26). 

Zwischen  Chokma  und  Gottesfurcht  besteht  also 
ein  wichtiges  Abhängigkeitsverhältnis,  das  man  in  die 
Worte  kleiden  kann :  Kein  wahres  Wissen^  keim  wahre 
Sittlichkeit  ohne  Religion  (^). 

Erhärtet  wird  diese  Behauptung,  wenn  der  Dichter 
von  der  Weisheit  sagt: 
«  Denn  Jahwe  gibt  Weisheit^ 

Aus  seinem  Munde  kommt  Wissen  und  Einsicht  » 

(2,  6)  (*). 

Dadurch  wird  auch  der  religiöse  Charakter  der 
Chokma  entschiedenst  betont  (^). 

Untersuchen  wir  das  Wesen  der  subjektiven  Chokma 
im  Spruchbuche  weiter,  so  fällt  sofort  die  zentrale 

(^)  «  Gottesfurcht  ist  Hassen  des  Bösen  »  (8,  13).  Vgl.  dazu  6, 
16-19,  besonders  3,  7  wie  16,  6. 
(~)  Anders  Frankenberg  125. 

(•^)  Wellhausen,  Israelitische  und  jüdische  Geschichte  220. 
WiLDEBOER,  Komm.  2  sagt  treffend :  «  Dem  Spruchdichter  ist  HÖSn 

fast  =  mn^  nsT»  ». 

(•1)  Vgl.  besonders  1  Reg  5,  9-14  und  lob  32,  8. 

(^)  Vgl.  noch  die  Gleichsetzung  von         und  D3n  in  23,  24. 
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Stellung  auf;  die  ihr  der  Dichter  im  Menschenleben 
zuweist.  Verstand  und  Wille,  intellektuelle  Fähigkeit 
wie  sittliche  Kraft  beherrscht  und  eint  sie  in  gleicher 
Weise.  Wer  sie  besitzt,  vereint  deshalb  nach  den  Aus- 
sprüchen des  Dichters  richtiges  Erkennen  und  Handeln, 
(2,  9),  vorsichtige  Überlegung  wie  klares  Durchdrin- 
gen der  Situation  (2,  11)  (^).  Als  Prinzip  ethischer  Rein- 
heit leitet  sie  den  Menschen  an,  das  Böse  zu  hassen 
und  sich  vor  Sünden  zu  bewahren  (^).  Von  ihr  kommt 
die  Stärke  (8,  14)  und  Tatkraft  im  Handeln,  die  Liebe 
zur  Wahrheit  und  Offenheit  (8,  7),  die  Selbsterkenntnis 
wie  inniges  Gottvertrauen  (^).  Der  Weise  erfüllt  die 
Pflichten  gegen  Jahwe,  denn  die  Chokma  leitet  ihn  an, 
Gelübde  zu  halten,  den  Zehnten  zu  leisten,  Opfer  und 
Erstlingsgaben  darzubringen,  und  das  alles  iji  rechter 
Gesinnung^  damit  es  Jahwe  wirklich  zur  Ehre  ge^ 
reiche  (*). 

Wie  im  Leben  des  Einzelnen,  übt  die  Weisheit 
mich  im  sozialen  Leben  ihre  Wirksamkeit  aus.  Was 
Gerechtes  verfügt  wird,  ist  ihre  Wirkung  und  Frucht 
(8,  15.  16)  C). 

Wo  immer  wir  bisher  den  Weisheitsbegriff  unter- 
sucht haben,  hat  sich  gezeigt,  dass  die  Weisheit  eine 


(^)  ßo\jA,T]  xa?tT]  —  evvoia. 

(2)  8,  13;  Kap  5-7.  Ihr  Weg  wird  deshalb  eine  Lichtbahn  genannt, 
während  der  Wandel  der  Bösen  Finsternis  ist  (4,  18;  2,  13). 

(3)  3,  5;  11,  2. 

Ausführlich  darüber  im  5.  Kapitel. 
(5)  Vgl.  ToY,  Comm.  168. 
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'praktisch- sittliche  Tätigkeit  ist-von  einer  Erkenntnis 
in  philosophischen  Dingen  wird  nirgends  geredet  (^). 

Gut  gibt  Origenes  die  Definition  der  subjektiven 
Chokma,  wenn  er  zu  1,2  schreibt  (^) :  2o(pia  sativ  ejti- 
ati^p^  [§8icov  xai]  dv^QOOJtivcov  Jt^aY^totTcov  xaTdXi']'i|)ig. 

Wie  ist  nun  der  Weg  beschaffen,  der 
zur  Erwerbung  der  subjektiven  Chokma 
führt  ? 

Es  ist  der  Weg  persönlicher  Arbeit  (^) !  Von  einer 
angeborenen  Weisheit  ist  nirgendwo  die  Rede,  viel- 
mehr wird  die  subjektive  Hinneigung  zur  Torheit  in 
der  Menschennatur  vorausgesetzt. 

Die  erste  Bedingung,  um  die  Weisheit  zu  erwerben, 
ist  die  richtige  Seelendisposition. 

«  Der  Spötter  sucht  Weisheit,  aber  umsonst; 
Dem  Einsichtigen  dagegen  ist  das  Wissen  leicht  » 

(14,  6)  C). 

Dem  wird  vom  Spruchdichter  der  pl3  gegen- 
übergestellt. Der  erstere  kann  nicht  zur  Weisheit  ge- 
langen, weil  ihm  die  Grundbedingung,  die  Unterwer- 

(1)  Frankenberg  in  ZAV^  (1895)  106,  auch  Kayser,  nie  Theo- 
logie des  A.  T.  206.  In  dichterischer  Schönheit  wird  die  Weisheit 
ob  ihrer  mannigfaltigen  Tätigkeit  dem  sprudelnden  Bache  und  tie- 
fen Quell  verglichen  (18,  4). 

(2)  Comm.  (fragmenta)  ad  1,  2. 

(3)  4,  7:  <k  Der  Anfang  der  Weisheit  ist:  Erwirb  Weisheit». 
Es  ist  der  Lapis  philosophorum,  wie  Delitzsch,  Komm.  84  schreibt. 
In  8,  33  aber  heisst  es  :  «  Höret  auf  Zucht,  damit  ihr  weise  werdet  ». 

(4)  Auch  2,  1-3. 
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fung  der  Seele  unter  Gottes  Willen  in  der  Furcht 
Jahwes,  fehlt. 

In  erster  Linie  müssen  alle  Hindernisse  entfernt 
werden,  die  der  Erwerbung  der  Weisheit  entgegen- 
stehen. Daher  die  häufige  Ermahnung  zur  Herzensrein- 
heit (6,  24  ff),  zur  Massigkeit  im  Trank  (^)!  Ist  die 
erforderliche  Disposition  geschaffen,  so  muss  die  W ahr- 
heit  aufgestickt  werden,  denn  nur  jenem,  der  mit  sehnli- 
chem Verlangen  sie  erstrebt,  ist  sie  nahe  als  Gottes- 
furcht und  Erkenntnis  Jahwes  (2,  3-6). 

Der  Weg  zur  Weisheit  lässt  sich  also  beschreiben 
als  das  Aufsuchen  jener  innigen  Gottesgemeinschaft, 
deren  zarte  Frucht  der  Wandel  in  Gottes  Gegenwart 
und  damit  die  Weisheit  ist  (2,  6-9)  ('). 

Ist  aber  die  Weisheit  erworben,  so  verlangt  sie  die 
volle  Hingabe  des  Herzens: 
<  Neige  dein  Ohr  und  köre  Worte  der  Weisen, 
Und  wende  dein  Herz  auf  7nein  Wissen  »  (22,  17)  (^). 
«  Heil  dem  Menschen,  der  auf  mich  kört,  indem  er  an 
meinen  Türen  Tag  für  Tag  wacht, 
Und  zuartet  an  den  Pfosten  meiner  Pforten  »  (8,  34). 

So  innig  soll  sich  der  Mensch  mit  der  Weisheit 
vereinen,  dass  sie  ihm  zur  Speise  und  zum  kräftigen- 
den Tranke  (9,  5),  ja  gleichsam  zum  zweiten  Leben 
wird  (16,  22). 

(1)  20,  1  ;  23,  29-35. 

(2)  piSftSSK'O  werden  gleichzeitig  als  Resultat  der  Jahwefurcht 
genannt. 

(3)  Dazu  Dyserink,  ThT  (1883)  584. 
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Welches  sind  nun  die  Wirkungen  der 
subjektiven  Chokma? 

Entsprechend  der  zentralen  Stelhing,  die  ihr  der 
Dichter  im  Menschenleben  anweist,  sind  auch  ihre 
Wirkungen  mannigfaltig  für  das  Leben  des  einzelnen 
und  für  den  sozialen  Organismus  der  Menschheit. 

Für  den  einzelnen  ist  das  vornehmste  Produkt  die 
Charakter  er  Ziehung. 

Der  Weise  des  Spruchbuches  vereint  alle  Tugen- 
den in  harmonischer  Weise  in  sich,  aber  den  Grund- 
ton seiner  sittlichen  Handlungen  bildet  die  Selbster- 
kenntnis wie  der  Wandel  in  der  Gegenwart  Gottes, 

«  Vertraue  atif  Jahwe  mit  deinem  ganzen  Herzen,  und 
verlass  dich  nicht  auf  deine  Klugheit^ 

Auf  allen  deinen  W ege7i  habe  ihn  vor  Augeji  und  er 
wird  ebneit  deine  Pfade  »  (3,  5.  6)  (^). 

Dieses  ^IPT  ist  nichts  anderes  als  die  Betrachtung 
aller  Lebenshandlungen  im  Lichte  der  Gegenwart 
Gottes,  die  durch  die  Gottesfurcht  gegeben  ist,  daher 
die  weitere  Ermahnung,  in  der  das  Wesen  der  Fröm- 
migkeit zusammengefasst  erscheint: 

«  Fürchte  Jahzve  und  weiche  vom  Bosen  »  (^). 

Der  Weise  des  Spruchbuches  beherrscht  vollkom- 
men seine  Sinne  und  sein  Herz. 

(1)  Vgl.  Ps  22. 

(2)  3,  7;  16,  6.  Frankenberg  ZAW  (1895)  106  übersieht  in 
seiner  Definition  der  Chokmafrömmigkeit  das  Moment  der  persön- 
lichen sittlichen  Reinigung. 
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<  Mehr  als  alles  hüte  dein  Herz, 

Denn  von  ihm  sind  die  Ausgänge  des  Lebens  »  (4,  23)  (^). 

Wie  die  dem  Verse  folgenden  Ermahnungen  zei- 
gen, ist  'ib  nicht  im  physischen  Sinne  zu  verstehen, 
sondern  als  Bild  des  inneren  geistigeii  Lebens  ge- 
braucht (^).  Jedes  Überwallen  der  Leidenschaften  muss 
dem  Weisen  fremd  sein  (14,  17)  (^).  Infolge  dieses 
ruhigen  Ernstes,  der  ja  ein  Zeichen  der  Selbstbeherr- 
schung ist,  nennt  der  Dichter  den  einsichtigen  oder 
weisen  Mann  geradezu  mi"1p  (17,  27)  (*),  also  einen 
leidenschaftslosen  Mann,  der  sich  vollkommen  in  der 
Gewalt  hat.  Die  Wirkung  dieser  Selbstbeherrschung 
ist  das  gerade,  offene  Handeln,  das  kein  Abschwenken 
nach  rechts  oder  links  kennt  (^)  und  jede  Lüge  in  der 
Rede  verurteilt  (^).  Besonders  anziehend  wird  das  Cha- 

(1)  Die  LXX  hat  Ssi  gelesen,  wenn  sie  jtdöT)  q)vA,axfj  übersetzt. 
Der  Sinn  bleibt  dadurch  ungeändert.  Toy,  Comm.  97  schliesst  sich 
dem  LXX  Texte  an. 

(2)  Vgl.  die  Vorschriften  4,  24-26. 

(3)  Im  hebräischen  Texte  würde  hier  wie  Vers  19  die  Antithese 
fehlen.  Wildeboer,  Komm.  43  empfiehlt  deshalb  mit  der  LXX  und 
Symmachus  für  WtS^^sfXtS'^  zu  lesen. 

(■*)  Vgl.  MK  50.  Die  LXX  liest :  [xaxQ6#Tj[xo<;  öe  dvriQ  cpQovijxog. 

(^)  «  Deine  Augen  sollen  stracks  vor  sich  blicken. 

Und  deine  Wimpern  gerade  auf  das  Ziel  schauen  »  (4,  25}. 

Die  Erklärung  bei  Delitzsch  90  wird  durch  Vers  23  sehr  ge- 
stützt, vgl.  auch  20,  18.  Die  Exegese  von  Ewald  und  Franken- 
berg 117,  die  beide  Hün'?»  allgemein  von  den  Unternehmungen  des 
Weisen  verstehen,  ist  jener  bei  Delitzsch  326  vorzuziehen. 

(^)  «  Das  Herz  des  Gerechten  sinnt,  wie  recht  zu  antworten  » 
(15,  28).  In  23,  23  werden  Wahrhaftigkeit  und  Weisheit  zusammen 
genannt,  derselbe  Gedanke  17,  27;  18,  21.  Die  LXX  gibt  an  letz- 

A.  HUDAL  i; 
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rakterbild  des  Weisen,  wie  es  aus  dem  Spruchbuche 
heraustritt,  durch  den  Zug  teilnehmenden  Wohlwollens 
am  Ergehen  des  Nächsten  (^)  wie  der  Versöhnung  mit 
dem  Feinde. 

«  Die  Einsicht  des  Menschen  macht  ihn  langmütig, 
Und  sein  Ruhm  ist  es,  Vergehen  zu  übersehen » (19, 11)  (^). 
<  Sprich  nicht,  ich  imll  Böses  vergelten; 
Ho^e  auf  Jahwe,  so  wird  Er  dir  helfen  »  (20,  22)  (^). 

Der  Weise  übersieht  die  Beleidigung,  weil  er  von 
Jahwe  den  Schutz  der  gerechten  Sache  erwarten  darf. 
Noch  weiter  geht  die  bekannte  Stelle  : 

«  Wenn  dein  Feind  hungert,  speise  ihn^ 

Und  wenn  er  dürstet,  so  tränke  ihn, 

Denn  glühende  Kohlen  häu  fst  du  damit  auf  sein  Haupt ^ 

Und  Jahwe  zvird  es  dir  vergelten  (25,  21.  22). 

Dieser  letzte  Text  bereitet  der  Exegese  Schwierigkeiten,  weil 
das  Motiv  der  Handlung  nicht  so  klar  zutage  tritt.  Hitzig  (*)  meint, 


terer  Stelle  noch  besser  das  Ideal  des  Weisen  wieder,  wenn  sie 
•T'isns  als  Ol  08  xQaT0t)VT85  a-üTfig  übersetzt.  In  diesem  Sinne  dürfte 
auch  die  schwierige  Stelle  25,  11  zu  verstehen  sein.  Zur  Textkritik 
MK  60  und  Frankenberg  141.  Ob  wir  im  Bilde  von  den  goldenen 
Äpfeln  in  Silberschalen  eine  «  mythological  reminiscence  »  vor  uns 
haben  (Toy,  Comm.  463),  lässt  sich  kaum  entscheiden. 

WiLDEBOER  53  bezeichnet  den  bedächtig  schweigsamen  Mann 
als  das  Ideal  des  Spruchdichters. 

(^)  Vgl.  auch  die  schönen  Sprüche  über  die  Freundschaft  (17, 
17;  27,  5.  9-10). 

(^)  Vgl.  noch  3,  3  mit  der  Zusammenstellung  IDriTlON. 

(3)  24,  29. 

(4)  Komm.  269;  auch  Rosenmüller,  Scholia  614-5. 
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das  Bild  von  dem  Sammeln  der  glühenden  Kohlen  auf  dem  Haupte 
des  Feindes  solle  die  Befriedigung  des  eigenen  Rachegefühles  be- 
zeichnen. Diese  Auffassung  würde  einen  offensichtlichen  Widerspruch 
zu  Vers  21  ergeben,  in  dem  die  edle  Vergeltung  des  Bösen  gefor- 
dert wird.  Die  einzig  ansprechende  Erklärung  hat  Augustin  gege- 
ben, wenn  er  als  Ziel  der  Handlungsweise  des  Beleidigten  bezeich- 
net :  im  Herzen  des  Beleidigers  Reueschmerz  zu  erwecken  (^).  Aller- 
dings wird  diese  «  noble  vengeance  »  (2)  in  ihrem  ethischen  Werte 
eingeschränkt,  da  schhesslich  als  Endergebnis  die  von  Jahwe  dem 
Beleidigten  in  Aussicht  gestellte  Genugtuung  genannt  wird.  Gut 
passt  zu  dieser  Erklärung  aber  eine  weitere  Stelle : 
«  Ob  des  Falles  deines  Feindes  freue  dich  nicht. 
Ob  seines  Sturzes  juble  nicht,  damit  es  nicht  fahwe  sehe, 
Es  ihm  missfalle  und  er  seinen  Zorn  abwende»  (24,  17.  18)  (•^j. 

Ergänzt  man  mit  Steuernagel  {^)  zu  Vers  18:  «  atif  dich  » , 
so  entspricht  die  hier  ausgesprochene  Anschauung  ganz  dem  sonsti- 
gen Geiste  des  Spruchbuches. 

Die  weiteren  Wirkungen  der  subjektiven  Chokma 
sind  bereits  zugleich  ihr  Lohn.  Wiederholt  betont  der 
Dichtenden  Lohn,  der  für  den  Weisen  bereitet  ist.  Jede 
Aufforderung  zur  Weisheit  wird  mit  dem  Lohn  der- 
selben motiviert.  Der  Weise  erlangt  Gnade  und  Gunst 
bei  Jahwe  und  den  Menschen : 

«  Halte  sie  hoch,  so  wird  sie  dich  zu  hohem  Ansehen 


(1)  Vgl.  1  Sam  24,  17;  26.  11  und  Ps  10,  7;  139,  11. 

(2)  ToY,  Comm.  468. 

(3)  lob  31,  29. 

(^j  Die  Sprüche,  in  Kautzsch- Rothstein,  Die  Heilige  Schrift 
des  Alten  Testamentes'^  2,  282.  Umbreit  349  nennt  die  Stelle  «  ei- 
nen wahrhaft  christlichen  Spruch  »;  Stade,  Biblische  Theologie  93-94 
dagegen  findet  darin  nur  Egoismus  ! 
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Sie  züird  dich  zu  Ehren  bringen^  wenn  du  sie  liebend 

umfängst  »  (4,  8.  9)  (^). 

Im  Herzen  des  Weisen  herrscht  volle  Sicherheit. 
Zwar  weiss  der  Dichter,  dass  ein  ungetrübtes  Glück 
und  eine  vollkommene  Freude  dieser  Welt  fremd  sei 
(14,  13)  (^),  trotzdem  lässt  er  den  Weisen  im  innigen 
Gottvertrauen  jene  Sicherheit  finden,  die  die  Voraus- 
setzung wahren  Seelenglückes  ist  (1,  33). 

Ehre,  Reichtum  und  Glück  sind  das  iveitere  Gefolge 
der  Weisheit: 

«  Reichtum  und  Ehre  ist  bei  mir^  herrliche  Habe  una 

Wohlergehen  »  (8,  18)  (^). 
Besonders  aber  wird  ein  langes  Leben  als  Lohn 
eines  weisen  Lebenwandels  im  Spruchbuche  genannt: 

«  Langes  Leben  ist  in  ihrer  Rechten, 

In  ihrer  Linken  Reichtum  und  Ehre  »  (3,  16)  (*). 

Einem  Lebensbaume  und  einer  Lebensquelle  ver- 
gleicht der  Dichter  deshalb  die  Weisheit: 

«  Ein  Lebens bau7n  ist  sie  denen^  die  sie  erfasst  haben, 
Wer  immer  sie  festhält,  ist  glücklich  zu  preisen  » 

(3,  18)  (^). 

(^)  Zur  Interpretation  von  ^dSd  vgl.  Beer  1029  und  Frankenberg 
37.  Parallelen  zu  4,  8-9  sind  häufig  im  Spruchbuche,  so  22,  1.  Die  LXX 
fügt  im  Geiste  der  Chokmaliteratur  zu  DtS^'SItS  övofxa  xaA,6v  hinzu. 

(^)  Anders  Wildeboer  42. 

(^)  np'lSt  is  sowohl  die  kommunikative  Gerechtigkeit  (Delitzsch 
139)  wie  auch  der  Glücksbestand  als  Folge  eines  gerechten  Lebens- 
wandels (Strack  34  und  Frankenberg  58). 

(4)  Zum  Gedanken  vgl.  Ex  20,  12;  Deut  28,  3-13  und  Ps  16,  11. 

(5)  Ähnlich  9,  1  ff;  10,  27;  16,  22.  Genaueres  über  den  Begriff 
D^\T  im  6.  Kapitel. 
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Infolge  dieser  Segensfülle,  mit  der  die  Weisheit 
ihren  Schüler  beglückt,  ist  dieser  geschützt  gegen  die 
Anschläge  der  Gottlosen,  gerade  in  der  Einsicht  (^) 
findet  er  die  Kraft,  um  alles  zu  überwinden,  was  sein 
Glück  stören  könnte. 

«  Mit  dem  Munde  bereitet  der  Heuchler  seinem  Nächsten 

Verderben, 

Aber  durch  ihre  Einsicht  entgehen  die  Gerechten  » 

(11,  9)  0. 

Die  Weisheit  bringt  dann  nicht  nur  dem  einzelnen 
Glück,  sie  ist  auch  eine  Quelle  des  Glückes  für  das 
soziale  Leben: 

«  Es  jubelt  der  Vater  eines  Gerechten, 
Und  wenn  jemand  einen  Weisen  gezeugt  hat,  so  freut 

er  sich  darüber. 

Es  freue  sich  dein  Vater  und,  die  dich  geboren,  deine 

Mutter  ^  (23,  24.  25)  (^). 

Soweit  reicht  für  den  Dichter  die  Macht  der  Weis- 
heit, dass  sie  selbst  den  Grimm  des  Königs  zu  be- 
sänftigen imstande  ist-nach  den  Ideen  orientalischer 
Staatsauffassung  eine  der  bedeutendsten  Folgen  der 
Chokma : 

«  Der  Grimm  des  Königs  ist  gleich  Todesboten, 
Aber  ein  weiser  Mann  versöhnt  ihn  »  (16,  14). 

(^)  Aus  dieser  Einsicht  —  es  ist  die  T\TO.T\  seines  Herzens  — 
schöpft  der  Weise,  um  die  Pläne  der  Toren  zu  erforschen  (18,  4;  20,  5). 

(2)  Einen  schönen  Gedanken  bringt  dazu  Didymus  MPG  39,  1634. 

(3)  Das  Gegenstück  ist  17,  21.  In  13,  20  wird  auch  der  Verkehr 
mit  Weisen  eine  Lebensquelle  genannt. 
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Schliessen  wir  die  Charakterisierung  des  Spruch- 
weisen ab,  so  können  wir  vollständig  Volz  zustimmen, 
wenn  er  sagt  (^),  «  dass  die  biblische  Spruchdichtung  in 
ihren  Höhenlagen  am  geschlossensten  und  reinsten  die 
Charakterbildung  und  Lebenshaltung  als  sittlich-reli- 
giöse Sache  verkündet  hat  ».  Man  begreift  es,  wenn 
der  Spruchdichter  angesichts  dieser  beglückenden  Wir- 
kungen der  Weisheit  nicht  müde  wird,  ihr  Lob  zu 
singen.  Sie  ist  es  ja  doch,  die  den  Einfältigen  und 
Unerfahrenen  Klugheit  und  Vorsicht  im  Handeln  (1, 
4-5),  der  Jugend  Besonnenheit  und  Menschenkenntnis 
verschafft,  und  selbst  im  Weisen  noch  Vermehrung  sei- 
nes Wissens  wie  sichere  Lebensführung  hervorbringt. 

«  Besser  ist  ihr  Eriverb  als  der  von  Silber^ 
Und  ihr  Gewinn  als  der  von  Gold, 
Kostbarer  ist  sie  denn  Edelsteine^ 

Und  alle  Schätze  kommen  an  Wert  ihr  nicht  gleich  » 

(3,  14.  15)  (^). 

Wegen  ihrer  Vortrefflichkeit  und  ihres  Wertes  ver- 
gleicht er  sie  mit  dem  Augaptel  (7,  2),  dem  kostbaren 
Ringe  (^),  mit  einer  Krone  wie  einem  Diadem  {^),  mit 

(1)  In  Sehr.  AT  2,  3,  101. 

(2)  Zur  Textkorrektur  nach  der  LXX  vgl.  MK  36  u.  Pinkuss 
ZAW  (1894)  125. 

i^)  7,  3,  6,  21,  dazu  Ex  13,  19;  Deut  6,  8.  Wildeboer,  Komm. 
22  sieht  in  7,  3  eine  Anspielung  an  die  HandtehiUim.  Das  zweite 
Versglied  soll  an  die  Mezuzoth  (Deut  6,  9)  erinnern.  Anders  Tov, 
Comm.  145,  der  das  Bild  des  Ringes  beibehalt,  vgl.  Gen  38,  18  ; 
Cant  8,  6. 

(4)  4,  9;  14,  24.  Letztere  Stelle  ergibt  nach  dem  masorethischen 
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einem  wertvollen  Gefässe  (^),  einer  geliebten  Braut,  ja 
er  schätzt  sie  höher  als  die  Kraft  der  Kriegshelden 
(21,  22). 

Das  letzte  Gut  der  subjektiven  Chokma  aber,  das 
alle  anderen  in  sich  vereint,  ist  dei^  Friede: 

«  Ihre  Wege  sind  wonnige  Wege, 
All  ihre  Steige  sind  Friede  >  (3,  17). 

aP2  und  ubl^  stellt  der  Spruchdichter  zusammen, 
beide  bezeichnen  das  volle  ungestörte  Wohlbefinden, 
seelische  wie  körperliche  Befriedigung.  Gerade  darin 
liegt  der  höchste  Wert  der  Weisheit,  dass  sie  der  Seele 
den  Frieden  zu  geben  imstande  ist.  Reichtum  kann 
auch  der  Sünder  wenigstens  vorübergehend  besitzen, 
nicht  aber  den  Frieden.  Der  Friede  ist  die  ungestörte 
Ruhe  (•).  Als  Seelendisposition  setzt  er  die  Hinordnung 
der  seelischen  Affekte  auf  ein  bestimmtes  Objekt  vor- 
aus, in  dessen  Besitze  die  Seele  ruht.  Diese  Hinord- 
nung geschieht  für  den  Dichter  durch  die  Gottesfurcht, 
das  Objekt  aber,  —  das  letzte  selbstverständlich,  die 
Motive  scheiden  hier  aus  —  ist  Jahive. 


Text  keinen  annehmbaren  Sinn.  Die  Erklärung  bei  Delitzsch, 
238  ist  zu  gezwungen,  besser  Frankenberg,  Komm.  89,  der  mit 
jiavoijQYog  der  LXX  für  QltS^j;"  noiy  liest.  Nimmt  man  nur  auf  Pa- 
rallelstellen der  Chokmaliteratur  Rücksicht,  so  wären  beide  Erklä- 
rungsversuche möglich  (Eccli  7,  12;  25,  8)  allein  die  Textfrage  hat 
hier  den  Ausschlag  zu  geben. 

(1)  20,  15,  fehlt  in  der  LXX. 

(2)  Die  Ruhe  der  Seele  leuchtet  aus  den  Augen  der  Weisen, 
während  der  Blick  der  Toren  unstät  umherschweift,  so  17,  24. 
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Damit  sind  wir  beim  wichtigsten  Zug  im  Charakter- 
bild der  subjektiven  Chokma  angelangt :  sie  verbindet 
den  Menschen  mit  Jahwe.  Der  Dichter  gibt  diesen  Ge- 
danken in  den  unmittelbar  darauffolgenden  Versen 
wieder: 

«  Jahwe  hat  mit  Weisheit  die  Erde  gegründet, 
Mit  Einsicht  den  Him^nel  hergestellt, 
Durch  sein  Wissen  brach  der  Wasserschwall  hervor, 
Und  der  Wolkenhimmel  träufelt  Tau  »  (3,  19.  20). 

Wie  immer  man  über  den  Charakter  der  Weisheit 
an  dieser  Stelle  denkt  —  ob  man  sie  als  Weltidee  oder 
göttliche  Hypostase  fasst,  ist  an  dieser  Stelle  irrelevant 
—  das  eine  ist  von  ganze  besonderem  Interesse,  dass 
der  Lobpreis  der  subjektiven  Chokma  in  eine?t  Hymnus 
der  göttlichen  Weisheit  ausklingt  (^).  Es  ist  dem  Dich- 
ter offenbar  nicht  bloss  darum  zu  tun,  etwa  wie  in 
21,  30  die  absolute  Erhabenheit  göttlichen  Wissens 
gegenüber  menschlicher  Weisheit  zu  betonen,  sondern 
vielmehr  zwischen  göttlicher  und  menschlicher  W eisheit 
eine  innige  Relation  zu  schaffen  und  das  Weisheitsle- 
ben der  vernünftigen  Kreatur  als  Reflex  ^md  Abbila 
der  Weisheit  in  den  Tiefen  des  göttlichen  Innenlebens 
darzustellen  (^). 

(1)  Frankenberg,  Komm.  33,  Toy  70,  Grimm,  Das  Buch  der 
Weisheit  3.  Noch  deutlicher  ergibt  obigen  Schluss  8,  22  ff. 

(-)  WiLDEBOER  10  und  ScHEEBEN,  Dogmatik  1,  789.  «Weder 
bei  Indern  noch  Persern  oder  Griechen  wird  man  eine  ähnhche 
Stelle  finden,  in  welcher  göttliche  und  menschliche  Weisheit  in  ihrer 
Wechselbeziehung  so  klar  und  wahr  geschildert  ist...  »(Baumgart- 
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Dem  Weisen  des  Spruchbuches  steht  der  Tor,  der 
Gottlose  gegenüber  (^).  Aus  der  Betrachtung  dieses 
Charakters  werden  sich  allerdings  für  die  Beurteilung 
der  subjektiven  Chokma  keine  wesentlich  neuen  Mo- 
mente ergeben,  nur  die  Umrisse  werden  schärfer 
umgrenzt  werden  und  einzelne  Details  in  der  Zeichnung 
des  Charakterbildes  klarer  hervortreten. 

Charakteristisch  ist  dem  Spruchbuche  die  Eintei- 
lung der  Menschen  in  zwei  grosse  Klassen,  Weise  und 
Toren,  Gute  und  Schlechte,  gleichsam  zwei  Reiche, 
zwischen  denen  nicht  Friede,  sondern  gegenseitiger 
Kampf  herrscht: 

«  Ein  Gre2iel  dem  Gerechten  ist  der  Frevler, 
Und  ein  Greuel  dem  Gottlosen,  wer  geraden  Wandels  » 

(29,  27)  ic). 

Ganz  von  selbst  drängt  sich  hier  die  Frage  auf,  w  i  e 
der  Begriff  des  Toren  und  der  Torheit  im 
vSpruchbuche  aufzufassen  ist.  Will  der  Dich- 
ter nur  ganz  im  allgemeinen  die  Sittenlosigkeit  der 
Sittlichkeit  gegenüberstellen,  oder  ist  die  Torheit  die 
Reaktion  gegen  eine  ganz  bestimmte  Gottes-  und 
Sittenerkenntnis?  (^)  Sind  die  Toren  nur  beschränkte 


NER,  Weltliteratur  1,  34).  Die  Worte,  die  der  hervorragende  Lite- 
rarhistoriker vom  8.-9.  Kapitel  gebraucht,  gelten  auch  für  das  3.  Ka- 
pitel. 

(^)  Ihr  Lebenswandel  wie  endgültiger  Erfolg  wird  12,  21  und 
15,  8  verglichen.  Vgl.  noch  Volz  in  StKr  (1913)  336. 

(2)  11,  20  wird  dasselbe  von  Jahwe  ausgesagt. 

(3)  DiETTRiCH  in  StKr  (1908)  507. 
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Menschen,  die  nicht  prinzipielle  Gegner  der  Weisheit 
sind  ?  (^)  Ist  die  Gottes-  und  Sittenerkenntnis  der  To- 
ren das  Resultat  einer  Art  philosophischer  Spekula- 
tion (^),  oder  ist  sie  einfach  der  praktische  Unglaube, 
der  dem  Leben  in  Gottesfurcht  gegenübergestellt 
wird  ?  Die  Frage  ist  eigentlich  bereits  dadurch  gelöst, 
dass  im  vorausgehenden  Abschnitte  der  subjektive  Chok- 
mabegriff als  praktisches  von  Jahwefurcht  geleitetes 
Handeln  dargestellt  wurde.  Allein,  da  Diettrich  meint, 
eine  bloss  empirische  Erkenntnis  könne  nicht  als  An- 
tithese zur  theoretischen  Weisheit  hingestellt  werden, 
so  ist  es  notwendig,  eingehend  den  Begriff  des  «  To- 
ren »  zu  erläutern. 

Gleichwie  für  den  D3n  eine  Reihe  von  verschiede- 
nen Namen  im  Spruchbuche  gebraucht  wird,  die  alle 
denselben  Begriff  von  verschiedenen  Seiten  beleuchten, 
so  treffen  wir  auch  auf  eine  Vielheit  von  Ausdrü- 
cken für  den  «  Toren  Der  Spruchdichter  nennt 
ihn  PI  (12,  12)  (^)  also  einen,  der  im  Gegensatz  zu 
den  Guten,  die  Jahwe  suchen,  das  Recht  nicht  ver- 
steht 

(^)  Bertheau-Nowack,  Kommentar  20  ff. 
(~)  Diettrich  a.  a.  O.  510. 

(3)  Als  sittliche  Qualität  aufzufassen  wie  Gen  8,  21;  Deut  13, 
6.  Zum  Begriffe  vgl.  Perles,  Analekten  zur  Textkritik  des  A.  T. 
(1895)  65. 

(4)  6,  24;  23,  6;  28,  5.  Der  Ausdruck  tDStS^Ö  braucht  keineswegs 
wie  Frankenberg  153  will,  auf  den  Kreis  der  bürgerlichen  Rechte 
und  Pflichten  eingeschränkt  zu  werden.  Das  Wort  ist  ohne  Artikel, 
kann  also  ganz  allgemein  von  jeder  Handlung  verstanden  werden, 
die  auf  dem  Gerechtigkeitsprinzip  beruht,  wenn  wir  auch  in  erster 
Linie  an  die  sozialefi  Pflichten  zu  denken  haben. 
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Sehr  häufig  gebraucht  wird  der  Begriff :  b'^D^  ,  nach 
WiLDEBOER  (^)  der  stärkste  Ausdruck,  um  den  Sünder 
zu  bezeichnen.  Der  Spruchdichter  charakterisiert  ihn 
näher  als  einen  Menschen,  der  vom  Bösen  nicht  ablas- 
sen will  (13,  19)  (■'),  ganz  auf  sich  selbst  vertraut  (1, 
32)  und  eben  infolge  dieses  Sicherheitsgefühles  ins 
V^erderben  eilt  (1,  7)  (^)  —  es  ist,  wie  Wildeboer  in 
der  Erläuterung  dieses  Begriffes  ausführt,  der  Mut- 
wille und  Hass  gegen  die  Weisheit. 

Ein  oft  gebrauchtes  Wort  des  Dichters  ist :  b'^M^ , 
die  Bezeichnung  für  alle  jene,  die  Weisheit  und  Zucht 
verschmähen  ("*),  das  Gegenteil  des  Gerechten  (10, 
21)  (^)  —  an  dieser  Stelle  also  sicher  im  ethischen  Sin- 
ne zu  verstehen  i^). 

Ein  anderer  Ausdruck  ist :  rt!?1 ,  die  Bezeichnung 
der  Unaufrichtigkeit  im  Benehmen  (10,  20)  (^).  In  der 
Vergeltung  werden  Pt^l  und  J<23in  einander  gleichge- 
stellt (10,  7)  (*^).  Ausdrücklich  wird  noch  hervorgeho- 

(^)  Komm.  5. 

p)  Will  man  beide  Stichen  in  einen  geistigen  Zusammenhang 
bringen,  so  soll  im  Verse  gesagt  werden,  das  der  Sünder  auf  eine 
Erfüllung  seiner  Wünsche  durch  Jahve  nicht  rechnen  kann.  Anders 
Frankenberg  84  und  Toy  274.  Vgl.  noch  26,  12;  28,  26;  29,  20. 

(3)  Malbim  wollte  das  Wort  als  '»^IN  erklären,  was  Cheyne  will- 
kommen sein  dürfte.  Die  LXX  gibt  den  Begriff  als  daEßEig  wie- 
der, vgl.  ScHULTENSius  4.  Bei  den  Propheten  ist  das  Wort  selten 
(Is.  19,  11  ;  35,  8;  ler.  4,  22). 

(5)  p^'^TSrD'^^IX  ;  29,  27. 

(6)  Nur  als  Torheit:  11,  29;  15,  5;  17,  28;  29,  9. 
0)  10,  20  l'?  ! 

(8)         als  Gegensatz  zu  p^S :  11,  31;  vgl.  Ps  5,  5. 
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ben,  dass  dieses  unaufrichtige  Benehmen  ein  Objekt 
des  Hasses  für  die  Weisheit  ist  (8,  7).  Im  Begriffe  D5?^D3 
wird  ebenfalls  das  Verhalten  gegenüber  dem  Nächsten 
gekennzeichnet-vor  allem  die  gierige  Lust,  den  Mit- 
menschen zu  verführen  (^).  Gleichsam  als  Zusammen- 
fassung (^)  der  Gottlosigkeit  in  einem  einzigen  Begriffe 
erscheint  (^).  Oft  wird  zwar  das  Wort  ganz  allgemein 
genommen : 

«  Einen    aufgeblasenen   Hochmütigen    nennt  man 

Spötter  » 

Aber  der  Begriff  erhält  eine  spezifizierte  Bedeutung, 
wenn  er  dem  ^^DD  gleichgestellt  wird  (19,  29)  (^),  dem 
Bösen,  der  einen  offenen  Gegensatz  zu  den  Weisen 
bildet  (^)  und  Jahwe  die  ihm  gebührende  Ehre  raubt 
(3,  34;  C^)  —  damit  ist  auch  der  Begriff  als  Kennzeichen 

(1)  1,  12;  17,  7;  30,  16.  Frankenberg  (ZAW,  1895,  128)  meint, 
in  1,  10-19  sei  das  Sykophantentum  zu  verstehen.  Die  Schilderung 
des  Treibens  der  Sünder  deckt  sich  aber  fast  vollständig  mit  Ps  10  ; 
35  (36). 

(2)  Der  Begriff  □'»«DB  wird  im  Spruchbuche  nicht  im  schlechten 
Sinne  gebraucht,  er  bezeichnet  vielmehr  die  naiven,  unerfahrenen 
Menschen,  deren  Herz  jedermann  offen  steht  —  die  äxaxoi  der 
LXX.  An  diese  wendet  sich  ganz  besonders  die  Weisheit  mit  ihren 
Mahnreden  (1,  4.  22).  Parallel  diesem  Terminus  steht  . 

(3)  15,  12:  19,  25;  21,  11;  22,  10;  29,  8. 
(^)  21,  24  (20,  1). 

(5)  Durch  die  Leseart  CtDl^  —  t^dGTiys«;  wird  der  Parallelismus 
deutlicher  (Frankenberg  115). 

(6)  1,  22;  9,  12. 

C^)  LXX :  i)Jt8Qiiq)avoi, 
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einer  ethischen  Qualität  festgelegt  (^).  Delitzsch  (^)  gibt 
das  Wort  als  Freigeist  wieder  und  als  spöttische 
Gesinnung  gegenüber  den  Lehren  der  Weisheit  (^). 

Was  ist  nun  der  Ausgangspmkt  für  den  ethischen 
Zustand,  der  mit  diesen  verschiedenen  Namen  belegt 
wird?  —  eine  wichtige  Frage,  weil  je  nach  der  Beant- 
wortung auch  das  Bild  der  subjectiven  Chokma  in 
ganz  verschiedenem  Lichte  dasteht  (*).  Die  Antwort 
finden  wir  im  Charakterbild  des  «  Toren  »  sofort  ge- 
geben. 

Als  Hauptkennzeichen  des  nennt  der  Dichter 
ein  stolzes  Selbstgefühl  (^),  in  dem  er  sich  nur  auf  seine 
eigene  Weisheit  verlassen  will  (®).  Ratschläge,  die  ihm 
erteilt  werden,  weist  er  zurück  (^).  Deshalb  hilft  auch 
keine  Ermahnung  (9,  7.  8),  keine  Strafe  —  er  will  gar 
nicht  vom  Bösen  lassen.  Ohne  Widerstandskraft  und 

(^)  24,  9.  Ob  zwischen  beiden  Gliedern  des  Verses  ein  notwen- 
diger Zusammenhang  besteht,  so  dass  der  Spötter  zugleich  als 
Sünder  hingestellt  wird,  ist  nicht  völlig  sicher.  Es  genügt  jedoch 
3,  34,  um  in  dem  Begriffe  D''it'?  tatsächliche  Sünder  zu  sehen  (Wil- 
DEBOER  69). 

(2)  Komm.  56,  Frankenberg  23. 

(3)  Hieronymus  übersetzt  den  Begriff  verschieden  als :  de- 
risor,  illusor,  stultus  (1,  22),  indoctus  (21,  24),  pestilens  (21,  11), 
die  LXX  aber  als  Xoi|x6(;  (21,  24),  d>t6A,aoTog  \2\,  11). 

("*)  19,  27,  das  Knabenbauer  143  im  Anschluss  an  die  LXX 
erklärt :  si  cessas  audire  aberrabis,  ist  doch  zu  unsicher,  um  als  Be- 
legstelle für  die  Eruierung  des  Prinzipes  der  zu  dienen.  Auch 
Delitzsch  316  geht  in  seiner  Exegese  zu  weit. 

(5)  11,  2;  15,  33;  16,  18. 

(^)  1,  7;  3,  5. 

(^)  12,  15:  «Der  Weg  der  Toren  ist  gerade  in  seinen  Augen». 
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Selbstbeherrschung  gibt  er  sich  der  Sünde  hin.  In  der 
Äusserung  seiner  Affekte  (^)  und  in  der  ganzen  Art 
seines  Benehmens  erkennt  man  ihn  als  Toren,  sein 
äusserer  Anblick  lässt  Rückschlüsse  auf  seine  innere 
Gesinnung  zu.  Das  Zudrücken  der  Augen  und  Zusam- 
menbeissen  der  Lippen  kennzeichnet  die  Falschheit,  mit 
der  er  seine  Pläne  ausführt  (^).  Gleich  einem  Vogel  der 
in  die  Schlinge  eilt,  ohne  es  zu  ahnen,  geht  er  der 
Sünde  und  dem  Verderben  entgegen  (7,  22.  23)  — 
passend  bringt  der  Dichter  diesen  Vergleich,  um  die 
Besiegung  der  Vernunft  durch  die  sündhafte  Begierde 
zu  kennzeichnen.  Der  Tor  verschlingt  gleichsam  die 
Sünde  und  mit  ihr  das  Verderben  (19,  28)  (^),  deshalb 
ist  sein  Wandel  in  der  Finsternis  : 
«  De?^  Weg  der  Bösen  ist  dichte  Finsternis  »  (4,  19)  (^). 

Für  den  Schüler  der  Weisheit  ist  daher  dessen  Wan- 
del eine  Warnung  (24,  24-30).  Oft  lesen  wir  die  Er- 
mahnung, Toren  sich  nicht  anzupassen  (26,  4-6),  ihre 
Gesellschaft  zu  meiden,  ihnen  keine  Geschäfte  anzu- 
vertrauen (27,  3)  (^),  keine  Ehre  zu  erweisen  (26,  8)  (^), 
sie  um  ihr  Glück  nicht  zu  beneiden  Der  Umgang 
mit  Toren  wird  als  höchst  gefährlich  bezeichnet,  denn 


(1)  12,  16;  14,  29.   Zur  Textkorrektur  Dnö,   Beer  1041,  1028. 

(2)  6,  13;  10,  10;  16,  30;  17,  20  =  lh  tTpy. 

(^)  Frankenberg,  Komm.  115  verbessert  nach  15,  28  das  S?>'3'' 
in  5?''a'',  anders  Wildeboer,  Komm.  58.  Die  Vulgata  ergibt  den 
oben  ausgehobenen  Sinn:  lob  15,  16. 

(^)  Dazu  1,  18  und  besonders  4,  16. 

(5)  Eccli  21,  16. 

(ö)  Zur  Stelle  Frankenberg,  Komm.  145;  MK  62. 
n  23,  17-18;  24,  1-2.  19-20. 
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ihr  Streben  geht  nach  dem  Verderben  des  anderen 
(16,  27)  —  ihn  zu  verführen  und  auf  ihre  Seite  zu  brin- 
gen (^),  ist  ihr  Ziel.  Gerechtigkeit  ist  dem  Toren  fremd 
(12,  5)  (^).  Grausamkeit  (^)  und  Unbarmherzigkeit  ge- 
genüber den  Armen  (29,  7),  denen  er  trotz  seiner  sons- 
tigen Verschwendung  die  Almosen  versagt  (21,  20)  (*), 
sind  seine  Charaktereigenschaften. 

Was  ist  das  Resultat  dieses  Handelns.^ 
Das  göttliche  Strafgericht !  Genau  blickt  Gott,  der  p^'ll^ , 
auf  das  Treiben  des  Gottlosen  (^),  plötzlich  erhebt  er 
sich  zur  vergeltenden  Rache  (^).  Aber  der  Tor  schreibt 
das  Unglück  nicht  seiner  Handlung,  sondern  Gott  zu 
(19,  3)  ('). 

Ziehen  wir  nun  aus  dem  bisherigen  ein  Resümee, 
so  müssen  wir  vor  allem  gestehen,  dass  die 
Torheit  in  den  Sprüchen  nichts  anderes 
sein  will  als  praktischer  Unglaube  —  die 
Gottlosigkeit  !  Von  einem  durch  philosophisches 
Denken  gewonnenen  Unglauben  ist  nirgends  die  Rede. 
Es  ist  vielmehr  das  absichtliche  Abweichen  von  der 
Weisheit  und  ihren  Lehren,  als  dessen  Folge  die  Sünde 

C)  16,  29;  17,  12. 

p)  Gegenübergestellt  sind  wieder  D''p'''^lt  und  DW1. 
(3)  12,  10;  21,  10. 

(*)  So  WiLDEBOER,  Komm.  62,  Toy  406.  Frankenbergs  Er- 
klärung 123  ist  ohne  Anhaltspunkt  und  bildet  einen  Gegensatz  zu 
den  Stellen  im  Spruchbuch,  wo  der  Tor  als  unempfänglich  für  die 
Worte  der  Weisheit  hingestellt  wird. 

(5)  22,  12  (WiLDEBOER,  Komm.  62).  Vgl.  zur  Stelle  22,  12 
=  lob  12,  19. 

(6)  1,  26;  9,  12;  13,  20. 
Vgl.  Eccli  15,  11-20. 
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in  den  mannigfachsten  Variierungen  erscheint.  Infolge 
dieser  gottabgewendeten  Richtung  ist  das  Gebet  (28,  9) 
wie  das  Opfer  (15,  8)  (^)  des  Frevlers  ein  Greuel  für 
Jahwe. 

Aus  diesen  beiden  letzten  Stellen  folgt  weiters,  dass 
die  Sünde  im  Spruchbuche  nicht  bloss  als  ätisserer 
Akt,  als  blosse  Illegalität  gegen  irgendwelche  Gesetze 
und  Normen  des  Handelns  verstanden  wird,  sondern 
dass  sie  eine  Veränderung  in  der  Seele  des  Menschen 
hervorbringt,  wodurch  selbst  der  innerste  Akt,  die 
Erhebung  der  Seele  im  Gebete  zu  Gott,  für  Jahwe 
ein  Objekt  des  Abscheues  wird.  Mit  der  Feststellung 
dieser  Tatsachen  ist  Diettrichs  Anschauung  über  den 
Begriff  «  Torheit  »  in  den  Sprüchen  als  haltlose  Hy- 
pothese zurückgewiesen. 

§2 

Der  subjektive  Weisheitsbegriff  im  Lichte 
der  griechischen  Philosophie 

Ein  Vergleich  des  Chakam  im  Spruchbuche  mit 
dem  Ideale  eines  «  Weisen  >  der  griechischen  Philo- 
sophie zeigt  mannigfache  Unterschiede,  deren  Festle- 
gung für  die  Datierung  der  Proverbien  nicht  ohne  Be- 
lang ist. 

Schon  im  Prinzip  und  Wesen  der  Weisheit  ist  bei- 
derseits eine  ganz  bedeutende  Differenz.  Für  den 
Spruchdichter  ist  die  subjektive  Chokma  das  Prinzip 


(i)  Vgl.  1  Sam  15,  22,  Am  5,  21.  Näheres  im  5.  Kapitel. 
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praktischen  Handelns,  eine  Tugend,  die  mit  Wissen  als  in- 
tellektueller Erkenntnis  nicht  identisch  ist  (^).  Ihre  Quelle 
wie  absolute  Norm  ist  Jahwe :  nur  durch  Gottesfurcht 
gelangt  man  zu  wahrer  Weiseit  (').  Die  Ermahnungen, 
Weisheit  zu  erwerben,  richten  sich  an  alle  ohne  Un- 
terschied, allen  soll  die  Weisheit  zugänglich  und  von 
allen  erwerbbar  sein.  In  der  Begründung  seiner  For- 
derung :  riö^n  Hip  geht  der  Dichter  von  der  Überzeu- 
gung aus,  dass  eine  natürliche  Disposition  ziim  Bösen 
in  der  Menschennatur  sich  findet.  Zwar  spricht  er  nicht 
näher  über  die  letzten  Ursachen  dieser  sittlichen  Dis- 
position, nur  das  eine  können  wir  seinen  Sprüchen 
mit  Sicherheit  entnehmen,  dass  von  einer  physischen 
Degradation  oder  Versinnlichung  der  Seele  als  Ursa- 
che dieser  Anlage  im  Spruchbuche  keine  Rede  sein 
kann.  Uberall,  wo  der  Spruchdichter  von  sittlichen 
Forderungen  spricht,  teilt  er  den  Kampf  gegen  das  Böse 
nicht  einem  Ubergewicht  der  intellektuellen  Seele,  son- 
dern dem  entschiedenen  Kampfe  des  Willens  zu. 
So  sehr  der  Spruchdichter  die  Weisheit  schätzt, 

(1)  Vgl.  Umbreit,  Komm.  5;  Voltz,  Weisheit  \  Toy  XVI: 
<  ...  Proverbs  in  all  its  parts  and  especially  in  I.,  identifies  virtue 
with  knowledge  ».  —  Zur  Literatur  vgl.  Kuenen,  Einleitung  3,92 
und  Baudissin,  Einleitung  736.  Sehr  einer  Ergänzung  bedürftig  ist 
das  Urteil  Lückes,  {Komm,  über  das  Evangelium  des  Johannes  1, 
261^),  dass  das  sittliche  Ideal  des  Hebräers  wie  des  Hellenen  in 
der  Idee  des  Weisen  stehen  geblieben  sei. 

(2)  Umbreit  6.  Sehr  gut  hat  bereits  Melanchthon,  Explic. 
Prov.  3  auf  diesen  Umstand  hingewiesen.  Die  göttliche  Weisheit 
wird  als  Quelle  und  Inbegriff  aller  subjektiven  Weisheit  geradezu 
mD3n  (1,  20;  9,  1)  genannt,  vgl.  Ohler,  Die  Theologie  des  A.  B.  2, 
872,  anders  Ewald. 

A.  HüuAL  6 
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ebenso  sehr  kennt  er  auch  ihre  Grenzen,  die  dort  be- 
ginnen, wo  das  göttliche  Wesen  in  seinen  Geheimnis- 
sen dem  Menschengeiste  gegenübertritt. 

Wie  wesentlich  verschieden  ist  demge- 
genüber der  oocpog  der  griechischen  Denker! 

Die  Quelle  ihrer  Weisheit  ist  nur  die  Spekulation  (^), 
die  durch  Piatos  Lehre  präexistenter  Ideen  bis  zur  on- 
tologischen  Erkenntnis  gesteigert  wurde.  Wohl  ist  die 
Gottesidee  bei  mehreren  Philosophen  zentral  erfasst, 
allein  das  nächste  Ziel  dieser  Weisheit  ist  nicht  Got- 
tesfurcht, sondern  Veredlung  der  Natur!  Bis  zum  tiefe- 
ren Verständnis  des  Sündenbegriffes  aber  sind  auch  die 
hervorragendsten  Vertreter  nicht  durchgedrungen  (^). 
Ihre  Ethik  wurzelt  zu  sehr  in  der  Psychologie.  Deutlich 
zeigt  das  der  Gerechtigkeitsbegriff  bei  Plato,  der  nichts 
anderes  darstellt  als  das  richtige  Verhältnis  der  hö- 
heren und  niederen  Seele  (voi)?  tö  8Jcid\)|XT]Tix6v)  (^). 

Deshalb  finden  sich  auch  die  sonderbarsten  Begriffe 
in  den  ethischen  Anschauungen  griechischer  Philoso- 
phen vereint,  ohne  dass  man  sie  als  einen  Widerspruch 
empfunden  hätte.  Es  war  eine  selbstverständliche  Folge, 
dass  man  dieser  Weisheit  eine  erlösende  Kraß  zu- 
schrieb,  wie  auch  die  Fähigkeit,  den  göttlichen  Wel- 

(^)  Kautzsch,  Biblische  Theologie  370. 

(2)  Georg  Grupp,  Kulturgeschichte  der  römischen  Kaiser  zeit 
(München  1903)  1,  30. 

(3)  Vgl.  GoRGiAS  507^-509  (Ausgabe  Müller).  Interessant  wäre 
hier  ein  Vergleich  mit  Philo  und  Aristobul,  um  zu  sehen,  wie 
der  Hellenismus  in  der  jüdischen  Theologie  sich  zeigte,  vgl.  Zel- 
ler, Die  Philosophie  der  Griechen  3,  2,  242.  338  ff^ 
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tenplan  aufzudecken,  den  sie  nur  für  eine  Offenbarung 
des  Göttlichen  im  Vergänglichen  hielten.  Wzsse?t  und 
Sittlichkeit,  Religion  itnd  Ethik  standen  im  losesten  Zu- 
sammenhang Nie  beanspruchte  die  Weisheitslehre 
der  griechischen  Philosophie,  Allgemeingut  der  Men- 
schen zu  werden  oder  auf  ethischem  Gebiete  eine  pä- 
dagogische Bedeutung  zu  erlangen,  sie  führte  vielmehr 
zum  Separatismus  und  schloss  Klassen  von  Menschen 
von  der  Möglichkeit,  sie  zu  erwerben,  einfach  aus. 
Voraussetzung  und  Ziel  aller  dieser  Weisheitsbestre- 
bungen war  nur  der  Naturalismus,  die  reine  Mensch- 
lichkeit und  die  Vergöttlichung  der  Natur.  Der  Ge- 
danke, dass  auch  das  Unglück  nur  ein  Ausfluss  der 
erziehenden  göttlichen  Liebe  sei,  war  ihrem  Systeme 
vollständig  fremd. 

Wohl  finden  wir  zu  mehreren  Sentenzen  unseres 
Spruchbuches  Parallelen  bei  Men ander  (^),  Theognis  (^), 
Hesiod  und  Phokylides  (^).  Sind  jedoch  diese  nicht 
überhaupt  im  Charakter  einer  Spruchsammlung  begrün- 
det? Was  aber  die  alttestamentliche  Spruchdichtung 
weit  über  die  Weisheitsideale  der  griechischen  Welt 
hinaushebt,  ist  die  supranaturalistische  Voraussetzung  (^) 
und  die  Souveränität,  mit  der  der  Gottesgedanke 

(^)  BuRCKARDT,  Griechische  Kulturgeschichte  2,  198  ;  Wendland, 
Beiträge  zur  Geschichte  der  griechischen  Philosophie  und  Religion 
(1895)  1-75. 

(2)  Frankenberg  in  ZAW  15  (1895)  266-277. 

(3)  A.  Baumgartner,  Weltliteratur  3,  103. 

(^)  1.  Bernays,  Gesammelte  Abhandlungen  (1885)  1. 
(5)  Ohler,  Theologie  des  A.  T.  861. 
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alles  überragt;  wir  können  Lagrange  (^)  beistimmen, 
wenn  er  schreibt:  «  la  comparaison  ne  fera  que  mieux 
ressortir  son  eclatante  superiorite  rdigieuse  et  morale, 
surtout  le  germe  de  progres  qu'elle  porte  dans  son 
sein,  indices  assecures  de  la  Revelation  ». 


§3 

Die  Chakatnim  des  Spruchbuches  H 

Eine  wichtige  Frage  bei  der  Behandlung  des  Chok- 
mabegriffes  betrifft  das  Verständnis  von:  D^Ö^H.  An 
mehreren  Stellen  des  Spruchbuches  kommt  dieser  Be- 
griff vor.  Was  haben  wir  darunter  zu  verstehen?  Ist 
es  eine  organisierte  Klasse  von  Weisheitslehrern  oder 
nur  ein  Saminelbegriff  für  alle  jene,  deren  sittliches 
Ideal  die  Chokma  bildete?  Gibt  uns  vielleicht  dieser 
Begriff  einen  Hinweis  auf  das  Zeitalter  der  Abfassung 
des  Spruchbuches? 

Die  Ansichten  der  Forscher  sind  sehr  geteilt.  Bruch  i^) 
hält  diese  □''ÖlDn  für  die  Philosopheri  Israels,  die  gegenüber  den 
orthodoxen  Theologen  eine  Opposition  gegen  den  Kult  und  die 
Theokratie  des  Alten  Testamentes  bildeten.  Kuhnen  schöpft 
gerade  aus  diesem  Begriffe  das  Recht  für  seine  Behauptung,  dass  das 
Spruchbuch  erst  in  nachexilischer  Zeit  abgefasst  worden  sei.  In 
vorexilischer  Zeit  hätten  nämlich  diese  D^ÜSH  noch  keine  Gilde  ge- 

(^)  Etüde s  sur  les  Religions  semitiques  VIII.  Vgl.  auch  das 
Urteil  bei  Sellin,  Die  alttestamentliche  Religion  6;  80-82. 

(2)  Zur  Literatur  Hoennicke  in  PrRE  ^  21,  64-73. 

(3)  Die  Weisheitslehre  der  Hebräer  185,  vgl.  Delitzsch  32-33, 
Baudissin,  Einleitung  l'^o-l . 

(*j  Historisch- kritische  Einleitung  3,  1,  82-3. 
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bildet  und  auch  keine  schriftstellerische  Tätigkeit  ausgeübt,  was 
alles  in  den  Proverbien  vorausgesetzt  werde.  Überdies  hält  Kuenen 
es  für  unmöglich,  dass  die  Propheten  an  keiner  Stelle  von  gutgesinn- 
ten D''03n  sprechen,  wohl  aber  an  zahlreichen  Stellen  gegen  D'Z33n 
zu  kämpfen  hätten.  Hätte  es  in  vorexilischer  Zeit  gutgesinnte  □''ÜDPI 
gegeben,  so  müsste  sich  wenigstens  irgendwo  in  der  prophetischen 
Predigt  eine  Reminiszenz  davon  finden!  Nach  Wildeboer  (^)  sind 
die  D''OSn  auf  dem  besten  Wege,  «  Schriftgelehrte »  zu  werden. 
Frankenberg  (^)  macht  bereits  die  Identifikation :  asn  =  1£1D  wie 
öO(poi  bei  Sirach  —  Ypaixfiaxeig. 

Untersuchen  wir  die  in  Betracht  kommenden  Stellen ! 
Kap.  1-9 

Mehrere  Verse  können  ohnezueiters  aus  unserer 
Untersuchung  ausscheiden,  da  der  Begriff  D^ÖDH  in 
ihnen  ganz  allgemein  gefasst  wird,  so:  1,  5  (^);  3,35; 
9,  8.  Auch  aus  1,  6,  wo  der  Dichter  Sprüche  der 
Weisen  erwähnt,  kann  nichts  sicheres  geschlossen  wer- 
den. Die  Schilderung  der  Weisheit  im  8.  Kapitel  ist 
aber  möglich,  ohne  dass  damals  die  Weisen  bereits 
eine  'öffentliche  Tätigkeit  entfaltet  hätten.  Der  lehr- 
hafte, fast  familiäre  Charakter  von  1-9  wie  22,  17-24, 
22  erklärt  sich  aus  der  ganzen  Art  der  Sprüche  in 

(^)  Komm.  8  und  Literatur  des  'A.  T.  §  23,  3.  Der  Beweis 
aber,  den  er  dem  Umstände  entnimmt,  dass  der  Unterricht  der 
Weisen  nnn  heisse,  ist  nicht  stichhaltig,  da  nnn  im  weitesten  Sinne 
gebraucht  wird.  Vgl.  noch  Smend,  Religionsgeschichte  489  ^ 

(2)  Komm.  7. 

(3)  Die  vSprüche  sollen  im  Weisen  np^  vermehren,  also  jenes 
Wissen,  das  der  Schüler  empfängt.  Wie  4,  2  zeigt,  sind  es  prak- 
tisch erprobte  Lebensregeln. 


86 


Die  Chakamim  des  Spruchbuches 


diesen  Sammlungen.  Die  Beschreibung  der  Weisheit 
in  1,  20  ff;  9,  1  ff  aber  ist  sicher  nur  bildlich  zu 
verstehen  (^). 

Kap.  10-22,  i6 

Die  Lehre  der  Weisen  wird  ein  Lebensborn  ge- 
nannt (13,  14),  der  Verkehr  mit  ihnen  besonders  emp- 
fohlen (15,  31).  Ihr  Einfluss  reicht  bis  zum  König 
hinauf  (16,  14)  (^).  Ihre  Lehre  soll  anmutig  sein,  um 
einen  Erfolg  zu  haben: 

«  Wei""  weisen  Herzens  ist^  wird  als  einsichtig  anerkannt^ 
Doch  Süssigkeit  der  Lippen  vermehrt  noch  die  Lehre  » 

(16,  21). 

Nur  die  Spötter  und  Freigeister  meiden  den  Um- 
gang mit  Weisen  (15,  2.  7)  (^). 

(^)  Heinrich  Ewald,  über  die  Volks-  u.  Geistesfreiheit  Israels 
zur  Zeit  der  grossen  Propheten  bis  zur  Zerstörung  Jerusalems, 
Jahrbücher  der  biblischen  Wissenschaft  (Göttingen  1849)  1,  95  ff; 
ToY  20. 

(2)  Der  Unterricht  der  Weisen  wird  in  seiner  Wirkung  der 
Jahwefurcht  vollständig  gleichgestellt  (13,  14  =  14,  27). 

(3)  An  einigen  Stellen  ist  D''ÖDn  nur  Bezeichnung  für  eine  sitt- 
liche Qualität  (12,  18;  14,  4).  13,  24  ist  von  der  väterlichen  Zucht 
zu  verstehen.  Smend,  Religionsgeschichte  485  meint,  in  17,  16  sei 
von  einem  Lehrgelde  die  Rede,  das  die  Weisen  von  ihren  Schü- 
lern verlangten.  Der  Begriff  TTIÖ  könnte  zu  dieser  Vermutung 
veranlassen.  Eine  Notwendigkeit  aber  besteht  für  diese  Erklä- 
rung nicht,  wie  auch  Frankenberg  104  gesteht.  Der  Inhalt  von 
21,  Hb  —  der  Weise  wird  durch  h^'S^n  klug  (J\T\)  —  deckt  sich 
mit  19,  25.  An  einen  förmlich  schulgerechten  Unterricht  der 
Weisheitschüler  ist  kaum  zu  denken. 
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Kap.  22,  17-24,  22 

In  der  Einleitung"  werden  Weise  genannt: 
«  Neige  dein  Ohr  und  köre  Worte  der  Weisen!  » 

(22,  17). 

Die  Verse  17-21  sind  aber  so  unklar,  dass  wir  aus 
ihnen  über  den  Charakter  und  die  Betätigung  dieser 
D'ö^n  gar  keinen  näheren  Aufschluss  erhalten.  Eben- 
sowenig erhalten  wir  Klarheit  aus  den  Versen  20-21. 
Nach  dem  hebräischen  Texte  wäre  es  das  dritte  Mal, 
dass  sich  der  Lehrer  schriftlich  an  den  Schüler  ge- 
wendet hat,  die  LXX  liest:  xal  a-u  8s  djtOYQot^i^at  a'uta 
aeai^tcp  tpiaaco?  (^).  Die  nämliche  Schwierigkeit  ergibt 
sich  in  Vers  21  b.  Dem  hebräischen :  Th"^  steht  das 
ToTg  jtQoßaUofxevoig  der  LXX  entgegen.  Ist  es  Briefstil, 
etwa  eine  spätere  Einkleidung  oder  ein  Hinweis  auf 
früheren  schriftlichen  Unterricht?  (^). 

24,  23-34 

Im  Verse  23  werden  Weise  genannt :  der  hebräische 
Text  liest:  D^ÖDri*?,  LXX:  tawa  8s  Xsyo)  ■ufxlv  toTg  aoqpoTg 
sjtiyivcoGxsiv.  Die  Sprüche  lassen  keinen  sicheren 
Schluss  zu. 

(^)  Baudissin,  Die  Spruchdichtung  17. 

(2)  Ganz  unsicher  ist  auch  19  b:  nriN  P]X  wie  das  vorhergehende 
D1»n  (LXX:  xaiGi)  8e  im  Vers  20). 
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Kap.  25-29 

An  zwei  Stellen  werden  die  D^ö!]!!  genannt.  In  29, 
18,  wo  die  LXX:  el^y^xriq  übersetzt,  kann  nur  p?n 
richtig  sein.  In  25, 12  spricht  der  Dichter  von  den 
Ermahnungen  der  Weisen: 

«  Goldener  Ring  und  Ge schneide  von  feinem  Golde, 
Also  ein  zueiser  Erinahner  für  ein  körendes  Ohr  »  (^). 

Es  besteht  aber  kein  wichtiger  Grund,  gerade  an 
eine  bestimmte  Klasse  von  Weisen  zu  denken,  der 
Vers  ist  zu  allgemein. 

29, 8  wird  von  den  Weisen  gesagt,  dass  sie  den 
Zorn  beschwichtigen  (^). 

Abschliessend  können  wir  über  den  Begriff  der 
D^ÖDH  im  Spruchbuche  sagen :  Aus  den  Proverbien 
gewinnen  wir  keinen  sicheren  Aitfschluss,  ob  wir  es 
mit  einer  Gilde  von  Weisheitslehrern  zu  tun  haben,  oder 
ob  D^ÖDH  nur  Sammelbegriff  für  alle  Freunde  prakti- 
scher Lebensphilosophie  ist.  Jedenfalls  war  die  Lehre  der 
Weisen  ein  Wissen,  das  mit  philosophischen  Speku- 
lationen nichts  zu  tun  hatte.  Dass  die  Gleichung: 
D^n  =  aocpog  unrichtig  ist,  hat  der  vorausgehende  Ab- 
schnitt wie  die  eingehende  Untersuchung  des  subiekti- 
ven  Weisheitsbegriffes  ergeben.  Im  Begriffe  D^ÖDH 
liegt  kein  zwingender  Grund  vor,  um  eine  nache- 
xilische  Entstehung  der  Sprüche  anzunehmen.  Sicher 
ist  die  Tatsache,  dass  bereits  unter  Salomon  am  Hofe 

(1)  Zu  yöt^  [TS  15,  31.  Hier  scheint  wieder  ein  mündlicher 
Unterricht  vorausgesetzt  zu  sein, 

(2)  16,  14. 
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Weise  gewesen  sind  und  der  König  selbst  die  reich- 
sten Anregungen  für  solche  Bestrebungen  geben 
konnte  (^).  Das  Fehlen  der  D^JSlDn  des  Spruchbuches 
in  der  prophetischen  Predigt  ist  dann  um  so  begreif- 
licher, wenn  diese  Weisen  noch  keine  Korporation 
bildeten  (^). 

§4 

Kollation  des  Weisheitsbegriffes  in  den  einzelnen 
Sammlungen 

Da  die  Proverbien  nicht  ein  aus  einem  Guss  entstan- 
denes Werk  sind,  sondern  vielmehr  aus  mehreren 
durch  Uberschrift  und  Form  von  einander  getrennten 
Sammlungen  bestehen  (^),  ist  eine  Kollation  des  Weis- 
heitsbegriffes in  den  einzelnen  Teilen  sehr  notwendig. 
Diese  Untersuchung  ist  umso  wichtiger,  als  verschie- 
dene Autoren  bereits  im  Spruchbuche  eine  Evo- 
lution der  Chokmaidee  finden.  Während  nämlich  in 
den  Kapiteln  10-29  die  Weisheit  noch  reine  Weltklug- 
heit sei  (*),  vertiefe  sich  der  Begriff  in  1-9  durch  das 

(1)  1  Reg  5,  11 ;  Ps  88. 

(2)  WiLDEBOER,  Komm.  XV.  Wo  die  Propheten  a^Ö^n  erwäh- 
nen, sind  diese  mit  den  Spöttern  des  Spruchbuches  identisch. 
Vergleiche  Is  5,  21  =  Prov  3,  7;  Is  29,  14;  ler  18,  18. 

(3)  Frankenberg  in  ZAW  (1895)  115-116. 

(*)  Cheyne,  Job  and  Solomon  134  schreibt :  «  It  is  not  clear 
to  me  that  these  wise  man  were  preoccupied  by  religion  »,  ähnlich 
Smend,  Alttestamentliche  Religionsgeschichte  483  2.  496. 
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Motiv  der  Gottesfurcht  (^),  bis  im  30.  Kapitel  die  Ohn- 
macht der  Chokmaspekulationen  gegenüber  dem  gött- 
lichen Wesen  zum  Ausdrucke  komme.  Vergleichen 
wir  die  einzelnen  Sammlungen :  Wie  oft  findet  sich  der 
Chokmabegriff?  In  welchem  Sinne?  Was  ist  sein  Prin- 
zip? Worin  besteht  der  Weg  zur  Weisheit?  Ist  diese 
in  irgend  einer  Sammlung  nur  Weltklugheit  oder  zeigt 
sie  einen  religiösen  Charakter  ? 

Kap.  i-p 

Der  Begriff  Chokma  findet  sich  als  Substantiv, 
Adjektiv  und  Verbum  28mal  und  zwar  sowohl  im 
objektiven  als  subjektiven  Sinne.  Als  Prinzip  der  Weis- 
heit wird  die  Furcht  Jahwes  genannt  (1,  7;  9,  10).  Die 
Chokma  stammt  von  Gott  (2,  2.  6),  ist  identisch  mit 
(1,  2)  und  hat  zum  Resultat:  HSrö  (1,  4).  Der  objek- 
tive Weisheitsbegriff  ergänzt  den  subjektiven.  Zwischen 
beiden  besteht  die  Beziehung  des  Prototypes  oder  der 
Idealform  zu  ihrem  Reflexe.  In  8,  22  wird  der  objektive 
Begriff  bis  zur  dichterischen  Personifikation  gesteigert. 

Kap.  10-22,  i6 

Der  Chokmabegriff  wird  39mal  gebraucht  und  zwar 
ausschliesslich  im  subjektiven  Sinne.  Der  Ausgangspunkt 
der  Weisheit  ist  wiederum  die  Jahwefurcht  (15,  33). 
Sie  wird  innig  mit  verbunden  (^)  und  hat  zum 

(1)  DiETTRiCH  in  StKr  (1908)  485,  495-7. 

(2)  19,  20. 
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Resultat  einen  Lebenswandel  in  Wahrheit  und  aufrich- 
tiger Gesinnung  (14,  8).  Als  Krone  eines  weisen  Le- 
benswandels wird  nöip  (14,  24)  (^)  und  nPT  genannt 
(15,  2). 

In  der  Auffassung  der  Chokmaidee  ist  gegenüber 
Kap.  1-9  kein  prinzipieller  Unterschied.  Dadurch  aber, 
dass  der  objektive  Chokmabegriff  fehlt,  also  der  Ideal- 
typus des  subjektiven,  kann  auch  letzterer  nicht  in 
jenem  Mass  wie  in  den  ersten  neun  Kapiteln  hervor- 
treten, es  mangelt  deshalb  an  jener  religiösen  War- 
me,  die  Kap.  1-9  in  hohem  Grade  auszeichnet.  Dass 
aber  das  religiöse  Moment  keineswegs  ausgeschaltet 
ist  (~),  zeigen  die  häufigen  Ermahnungen  zu  wahrer 
Herzensgesinnung  (19,  22)  (^)  und  Gottesfurcht  (*). 

Kap.  22-24,  22 

Der  Chokmabegriff  kommt  9mal  vor,  und  zwar 
ausschliesslich  im  subjektiven  Sinne.  Eine  Art  Personi- 
fikation ist  23,  26,  die  objektive  Chokma  selbst  wird 
nicht  genannt.  Das  Prinzip  der  Weisheit  wird  nicht 
unmittelbar  berührt,  denn  die  Aufforderung  :  H^p 
nöDn  (^)  braucht  nicht  notwendig  mit:  Rauf  Weisheit ! 

(^)  LXX :  otecpavog  öocpcov  n;avo\jQYog.  Für  das  Verständnis  von 
nüiy  darf  Vers  26-27  nicht  übersehen  werden,  3mal  wird  dort  die 
Gottesfurcht  genannt. 

(2)  Dadurch  ist  Smends  Behauptung  als  irrig  nachgewiesen. 

(3)  Frankenberg  113. 

(*)  10,  27;  19,  23;  14,  2;  15,  33;  22,  4. 
(»)  4,  5,  7;  16,  16. 
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Übersetzt  zu  werden,  sondern  ganz  allgemein :  Erwirb 
Weisheit! 

Das  Motiv  der  Jahwefurcht  ist  sehr  häufig  (^).  Die 
Weisheit  wird  mit  DPT  identifiziert.  Ihr  Resultat  aber 
ist  ('). 

Die  sittlichen  Ermahnungen  geben  kein  Bild,  das 
von  den  früheren  Abschnitten  abweichen  würde. 

Kap.  24,  22-34 

Der  Chokmabegriff  kommt  nur  in  der  Uberschrift 
vor  und  zwar  im  subjektiven  Sinne.  Der  Charakter  der 
Weisheit  kann  infolgedessen  nur  aus  dem  sittlichen 
Gesamtbilde  dieser  12  Verse  bestimmt  werden.  In 
diesen  aber  treten  keine  neuen  Momente  zu  Tage,  wie 
ein  Vergleich  der  Dubletten  zeigt: 
23  =  18,  5^ 

26  =  15,  23 

27  =  12,  11 

28  (LXX)  O  ==6,  19;  12,  17;  14,  5;  19.  5 

29  =  20,  22 
30-34  =  6,  10-11. 


0)  22,  17-18;  24,  20,  21-22. 
(2)  23,  23        1,  2). 
(■■')  Frankenberg  138. 
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Kap.  25-29  (i) 

Der  subjektive  Chokmabegriff  kommt  l'imal  vor 
und  zwar  als  praktisch-sittliches  Handeln  (').  Das  Prin- 
zip selbst  wird  direkt  nicht  genannt,  sondern  nur  ^It^ 
und  nriDin  als  Voraussetzung  der  Weisheit  (29,  15). 
Die  sittlichen  Anschauungen  differieren  von  denen  der 
vorausgehenden  Kapitel  nicht. 

Kap.  30 

Der  subjektive  Chokmabegriff  findet  sich  3mal,  in 
30,  24  im  Sinne  gewöhnliche^^  LebenskLugheit,  Der  reli- 
gions-geschichtlich  wichtigere  Begriff  in  den  Versen 
1-4  wurde  bereits  bei  der  Behandlung  der  Gottesgedan- 
ken des  Spruchbuches  erörtert.  Als  Gimndgedmike  die- 
ser Stelle  wurde  genannt :  Es  gibt  keine  wahre  Weis- 
heit ausser  bei  und  in  Gott,  nämlich  in  seiner  Offen- 
barung. 

Die  entschiedene  Betonung  des  Gesetzes  hat  einige  Forscher 
zur  Behauptung  veranlasst,  dass  die  D''Ü5n  in  den  Geist  der  D''1D1D 
gänzlich  aufgegangen  seien  (•^).  Im  voraus  ist  damit  die  nachexi- 
lische  Datierung  des  Spruchbuches  für  alle  jene  Forscher  gegeben, 
die  das  Gesetz  erst  in  nachexilischer  Zeit  entstehen  lassen !  Eine 
prinzipielle  Untersuchung  letzterer  Frage  kann  hier  nicht  erfolgen 
—  es  sei  nur  auf  die  hervorragenden  Arbeiten  hingewiesen,  die 
das  Gebäude  der  W^ellhausenschen   Pentateuchkritik  ins  Wanken 

(^)  Einige  Autoren  sahen  darin  eine  Sammlung  nordisraeliti- 
scher Sprüche. 

(^)  29,  Zb.  Nur  für  diese  Sammlung  \<iöm\tQ  Diettrichs  Theo- 
rie (StKr  1908,  487)  Geltung  beanspruchen,  sie  scheitert  aber  an 
den  sittlichen  Ideen  dieser  vier  Kapitel. 

P)  WiLDEBOER  84. 
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gebracht  haben  {^).  Sicher  aber  ist  die  Tatsache,  dass  30,  1-5  durch 
diese  Betonung  des  Gesetzes  von  allen  übrigen  Sammlungen  ver- 
schieden ist. 

Eine  andere  Schwierigkeit,  die  im  Ausdrucke  :  'p  nvi  liegt,  kann 
zu  Gunsten  einer  nachexilischen  Abfassung  nicht  ausgenützt  wer- 
den. Eine  Identifikation  desselben  mit  nV"!  bei  Is  11,  2;  Jer  22,  16 
und  Mal  2,  7  ist  nicht  absolut  erforderlich.  Viel  wahrscheinlicher 
wäre  die  Entlehnung  aus  Os  4,  1.  6;  6,  6:  'p  rij?^— n  ny*1  !  Diese 
Bedeutung  aber  kann  in  30,  3  nicht  angenommen  werden  —  der 
ganze  innere  Zusammenhang  mit  Vers  5-6  würde  dadurch  gestört 
sein.  Aus  f^l^X  kann  nichts  Sicheres  zu  Gunsten  der  nachexili- 
schen Datierung  geschlossen  werden  (2),  da  der  Ausdruck  textkri- 
tisch ganz  unsicher  ist  und  entsprechend  dem  Psalme  18,  31  die 
Leseart :  mn''  höchst  wahrscheinlich  zu  bevorzugen  ist  (^). 

Alle  übrigen  Ideen  des  Kapitels  bringen  nichts, 
was  sich  vom  vorausgehenden  wesentlich  unterschei- 
den und  nicht  auch  in  vorexilische  Zeit  hineinpassen 
würde : 

4  =  8,  27  ff  (4)  —  Deut  30,  11-12  und  lob  38,  3  ff 
9  =  6,  30;  23,  4 
10  =       26,  2 

11-14  ein    Sittengemälde    der   Zeitgenossen  des 

Dichters  und  zugleich  eine  Beschreibung  des 
Treibens  der  Gottlosen  (^). 

(1)  MÖLLER,  Historisch-kritische  Bedenken  gegen  die  Graf-Well- 
hausensche  Hypothese  10  ff. 

(2)  WiLDEBOER  vermutet  hier  eine  Reaktion  des  späteren  stren- 
gen Monotheismus  gegen  D^"T^^^ . 

(3)  MK  67.  Die  fremdartige  Stellung  der  ersten  5  Verse  zu  den 
übrigen  Sprüchen  des  Kapitels  legen  fast  den  Gedanken  nahe,  dass 
wir  es  mit  einer  teilweisen  späteren  Umarbeitung  zu  tun  haben. 

(4)  5  =:  Ps  11,  7  (fast  wörtlich);  6  =  Deut.  4,  2;  12,  32;  13, 
1  (inhaltlich). 

(5)  Vgl.  Ps  10,  7-9;  13,  1-3;  52,  2-7;  58  (59). 
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11  -  20,  20, 

12  =  20,  9, 

13  =z    6,  17,  textkritisch   korrupt.   Es  dürfte  etwas  im 

Texte  ausgelassen  sein.  Deshalb  ist  auch 
WiLDEBOERS  Behauptung  vom  Dämonen- 
glauben und  einer  Beeinflussung  durch  per- 
sische Religionsanschauungen  unsicher  (i). 

17  =  20,  20, 

20  =    9.  17, 
21-22  =  19,  10,  (2) 
24-28  —  ganz  allgemein 

25  =    6,    8  (fast  wörtHch) 

29-31  =  allgemein 

32    -  allgemein. 

Auffällig  ist  die  grosse  Zahl  rein  profaner  Sprüche 
wie  der  Parallelen  mit  Sprüchen  anderer  semitischer 
Völker  C). 


Kap.  31 


Der  Weisheitsbegriff  kommt  im  Verse  26  vor  und 
zwar  als  Fähigkeit,  recht  zu  reden.  Das  Prinzi'p  der 
Weisheit  wird  indirekt  durch  Vers  31  genannt.  Die 
sittlichen  Eigenschaften,  die  der  Dichter  dem  Ideale 
einer  Gattin  zuweist,  bilden  die  beste  Illustration  zu 
seiner  Auffassung  des  subjektiven  Weisheitsbegriffes. 


(^)  Komm.  87. 

(2)  Chrysostomus  erinnert  bei  der  Exegese  des  Verses  an  die 
Herrschaft  Jeroboams  (3  Reg.  12  fF.). 

(3)  Freyiag.,  Prov.  arab.  3,  1,  61  N.  347. 


4.  KAPITEL 


Der  objektive  Chokmabegriff  (^) 

§  1 

Besprechung  der  in  Betracht  kommenden  Stellen 

Der  subjektiven  Weisheit  steht  die  objektive  Chokma 
gegenüber,  von  ersterer  durch  Ursprung,  Wesen  und 
Wirkung  wesentlich  verschieden  und  doch  wieder  diese 
ergänzend  und  vertiefend.  An  allgemeiner  Bedeutung 
aber  steht  die  objektive  Weisheit  der  subjektiven  in 
mancher  Hinsicht  voran.  Der  Religionshistoriker  findet 
viel  des  Interessanten,  wenn  er  die  geistigen  Zusam- 
menhänge mit  verwandten  Anschauungen  anderer  Re- 
ligionen aufdeckt,  der  Dogmenforscher  verfolgt  die 
Entwicklung  dieses  Begriffes  in  der  späteren  christ- 
lichen Literatur  und  Religionsphilosophie.  Der  Exeget 
aber  hat  textkritische  Schwierigkeiten  zu  beseitigen, 
um  in  der  Forschung  und  Interpretation  gesicherte 
Urteile  abgeben  zu  können.  So  haben  wir  hier  bereits 
verschiedene  Interessensphären,  die  alle  zu  beachten 
sind,  soll  anders  ein  positives  Resultat  die  Frucht  die- 
ses Abschnittes  sein. 

Während  die  Behandlung  des  subjektiven  Chokma- 

(^)  Zur  Literatur  vgl.  G.  Oehler,  Grundzüge  der  alttestament- 
lichen  Weisheit,  Tübingen  1854 ;  Klasen,  Die  alttestamentliche 
Weisheit  60  ff;  H.  Meinhold,  Die  Weisheit  Israels  in  Spruch,  Sage 
und  Dichtung,  Leipzig  1908. 
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begriffes  bald  und  verhältnismässig  ohne  grössere 
Schwierigkeiten  den  Sinn  dieser  wichtigen  Idee  im 
Spruchbuche  klarlegte,  birgt  das  Bild  der  objekti- 
ven Chokma  mannigfache  Probleme  in  sich,  deren 
Lösung  zum  Teile  auf  dem  Gebiete  der  Textkritik 
liegt.  Um  Klarheit  zu  gewinnen,  muss  eine  strenge 
Scheidung  gemacht  werden  zwischen  jenen  Stellen,  in 
denen  die  objektive  Weisheit  auf  Grund  des  klaren 
Wortlautes  nur  personifiziert  erscheint,  und  den  Versen 
22-31  im  8.  Kapitel,  deren  Interpretation  infolge  textkri- 
tischer und  exegetischer  Schwierigkeiten  eine  ganze 
Geschichte  in  sich  schliesst. 

Vergleichen  wir  die  einzelnen  Teile  des  Spruch- 
buches, so  finden  wir  den  objektiven  Chokmabegriff 
besonders  im  einleitenden  Teile  Kap.  1-9  und  zwar 
6mal  (^).  In  allen  übrigen  Sammlungen  kommt  der  Weis- 
heitsbegriff lediglich  im  subjektiven  Sinne  vor,  denn  die 
einzige  Stelle  23,  26,  die  etwa  in  Betracht  käme,  nennt 
die  objektive  Chokma  selbst  nicht. 

Prüfen  wir  zunächst  die  genannten  Stellen,  um  dann 
eingehender  den  wichtigen  Abschnitt  8,  22-31  untersu- 
chen zu  können.  Der  Spruchdichter  führt  die  Weis- 
heit als  Pi'edigerHn  ein,  die  auf  den  freien  Plätzen  und 
vor  den  Mauern  der  Stadt  zur  Busse  ermahnt  (1,  22-33): 

«  Wie  lange,  ihr  Einfältigen,  wollt  ihr  Einfältigkeit 

lieben, 

Und  haben  die  Spötter  Lust  an  Spott, 

(1)  1,  20;  3,  19;  8,  1;  8,  12;  8,  33;  9,  1.  Die  Eigenschaften 
der  personifizierten  Weisheit  8,  14  ff  erinnern  an  das  Bild  des  Er- 
lösers bei  Is  11,  2. 

A.  HUDAL  n 
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Und  hassen  Toren  Klugheit? 
Wendet  ihr  euch  zu  mehur  Z^trechtweistmg ^ 
So  werde  ich  euch  zuqiieLlen  lassen  meinen  Geist ^ 
Würde  euch  meim  Worte  lüissen  lassen  »  (^). 

Ganz  ähnlich  ist  das  Bild  der  Weisheit  8, 1-21;  8, 33-36, 
wo  diese  allen,  die  sie  erlangen.  Glück  und  Segen  von 
Jahwe  verheisst.  Ein  neues  Bild  aber  ist  9, 1-6  gezeich- 
net, die  Weisheit,  die  zur  Einweihung  ihres  Gebäudes 
die  Gäste  einladet: 

«  Die  Weisheit  hat  sich  ihr  Haus  gebaut^ 

Hat  ihre  sieben  Saiden  aus  gehauen  (~), 

Hat  geschlachtet  ihr  Schlachtvieh,  ihren  Wein  gemischt^ 

Auch  gedecket  ihren  Tisch, 

Hat  ausgesandt  ihre  Dienerinnen, 

Ladet  ein  oben  auf  de7i  AitJiöhen  der  Stadt  (^). 

Wer  einfältig  ist,  kehre  hier  ein 

Wer  unverständigen  Herzens  ist,  zu  dem  spricht  sie : 

Kommet,  esset  von  meinem  Brot, 

Und  trinket  den  Wei7i,  den  ich  gemischt ; 

Lasst  fahren  Torheit,  damit  ihr  lebet, 

Und  gehet  auf  dem  Wege  der  Einsicht  ». 

Sehen  wir  zunächst  ab  von  all  den  mehr  oder  we- 
niger gekünstelten  Kombinationen,  welche  jüdische  wie 

(^)  Frankenberg,  Komm.  23  anders.  Obige  Übersetzung  gibt 
Delitzsch  57,  der  TTll  als  Quell  der  Heilsworte  oder  des  neuen 
Lebens  versteht. 

(2)  So  Hitzig,  Komm.  82-83,  anders  Delitzsch  151,  der  auf 
die  Konstruktion  mehr  Gewicht  legen  will. 

(3)  Vgl.  WiLDEBOER,  Komm.  29,  Frankenberg  62. 
(^)  Delitzsch  153,  Frankenberg  62,  MK  42. 
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auch  christliche  Exegeten  an  die  Erwähnung  von  sie- 
ben Säulen  anschlössen,  so  ergibt  sich  für  uns  sofort 
die  Frage :  Wie  verhält  sich  diese  Steile  zur  Personi- 
fizierung der  Torheit  im  7.  Kapitel?  Beide  sind  mit 
Absicht  vom  Spruchdichter  einander  gegenübergestellt, 
wie  schon  ein  kurzer  Vergleich  lehrt.  Die  Art  und 
Weise,  wie  beide  die  Einladung  zur  Nachfolge  ergehen 
lassen  (^),  stimmt  ganz  überein.  Das  Publikum  ist  we- 
sentlich dasselbe,  nämlich  die  D^KnS  (^)  und  der  2b  ^DH  (^), 
also  Leute,  die  keinen  festen  Charakter  haben.  Die 
Einladung  machen  Torheit  und  Weisheit  zu  einem  fest- 
lichen Mahle  (7,  14).  Die  Weisheit  sendet  ihre  Die- 
nerinnen auf  die  öffentlichen  Plätze  (9,  3j  um  die  Gäste 
einzuladen,  während  die  Torheit  se/ds^  an  dunklen,  ver- 
borgenen Orten  die  Unerfahrenen  in  ihr  Netz  zu  fan- 
gen sucht  (7,  9-13).  Der  Weg  zum  Glück,  das  ja  beide 
geben  wollen,  ist  allerdings  verschieden :  Bei  der  Weis- 
heit ein  rechtschaffener  Lebenswandel,  bei  der  Torheit 
aber  sinnlicher  Genuss  und  Besitz  des  Verbotenen 
(7, 18;  9,6). 

Wie  ist  nun  der  Begriff:  m'^^DS  (9,  13)  zu 
verstehen? 

Die  Ansichten  über  die  Bedeutung  dieses  Begriftes  sind  sehr 
geteilt.  Moses  Maimonides  (^)  wollte  darin  die  Lehre  von  V)'hi\  und 
TO  övTODg  öv  ausgesprochen  sehen.  Interessanter  ist  die  Interpreta- 
tion bei  Clemens  von  Alexandrien,  der  in  dem  fremden  Weibe 
eine  Allegorie  der  hellenistischeii  Philosophie  findet:   Kav  xic,  ßia- 

(1)  Vgl.  Vers  4  und  16. 

(2)  8,  5;  9,  4. 

(3)  7,  7;  9,  4. 

(4)  More  Nebochim  3,  8. 
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'E^^vY^vixiiv  Jtaiöeiav  gJTaxouödTco  (^).  Den  Anlass  zu  dieser  eigenar- 
tigen Erklärung  mochte  wohl  der  LXX-Text  zu  5,  5  :  xf\q  yaQ  dqpQo- 
ovvqq  Ol  Tiöbeg  gegeben  haben.  In  neuerer  Zeit  wurde  durch  Fried- 
länder {-)  diese  Exegese  wieder  aufgegriffen  zugunsten  der  Abfas- 
sung der  ersten  neun  Kapitel  in  griechischer  Zeit.  Eine  vollständig 
neue  Interpretation  gibt  aber  Diettrich  (^),  wenn  er  meint,  2,  16-19 
und  5,  3-5  zeige  einen  überraschenden  apologetischen  Schachzug . 
Der  Spruchdichter  schmücke  nämlich  die  bekämpfte  Gottes-  und 
Sittenerkenntnis  Israels  mit  den  Attributen  einer  vorderasiatischen 
Weisheitsgöttin  —  es  sollen  Anklänge  an  die  Ischtar legende  sein ^  —  hin- 
gegen die  vielgerühmte  fremde  Gottes-  und  Sittenerkenntnis  mit  den 
Eigenschaften  einer  vorderasiatischen  Wollustgöttin.  Im  heissen 
Kampfe  gegen  die  ausländische  babylonische  Religion  habe  sich 
zugleich  der  Chokmabegriff  als  ein  genuin  hebräisches  Produkt 
durchgesetzt ! 

Um  eine  befriedigende  Antwort  zu  geben,  ist  vor 
allem  zu  beachten,  dass  für  den  Verfasser  Torheit  und 
Unkeuschheit  identisch  sind  (^) ;  denn  das  Bild  der  Tor- 
heit ist  ganz  entlehnt  dem  7.  Kapitel  Vers  6  ff.  Die 
Unkeuschheit  wird  als  das  fremde  Weib  eingeführt,  — 
ni?  (^)  — ,  vor  dessen  Verführungskünsten  gewarnt  wird. 

(1)  Strom.  1,  5,  29,  ähnHch  Paed.  3,  2,  9,  Origenes,  C. 
Celsum  4,  44. 

(2)  Griechische  Philosophie  68. 

(3)  StKr  (1908)  4,  478. 

(4)  Infolge  dieser  Identifizierung,  meint  Frankenberg  64,  könne 
Vers  13  ff.  nicht  aus  der  Hand  des  Verfassers  des  Ganzen  sein. 
Eine  kleine  Abänderung  der  Verse  aber,  wie  sie  Zennbr-Wiesmann 
BZ  9  (1911)  251.  255  vornehmen,  beseitigt  den  sonst  unmotivier- 
ten Anschluss  von  Vers  13  an  das  Vorhergehende. 

(^)  Der  ganze  Zusammenhang  zeigt,  dass  darunter  nur  das 
Eheweib  eines  anderen  Israeliten,  nicht  aber  eine  Ausländerin  (Oort 
in  ThT  19  [1885]  415)  verstanden  werden  kann. 
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Wie  aber  kommt  der  Dichter  dazu,  gerade  die  Un- 
keuschheit  mit  dem  Begriffe  der  Torheit  zu  identifizie- 
ren und  so  dem  Chokmabegriffe  gegenüber  zu  stellen? 
Der  Grund  ist  naheliegend;  bildet  ja  gerade  diese 
Sünde  infolge  ihrer  weiten  Verbreitung  die  grösste 
Gefahr  für  die  Aufnahme  der  Weisheitslehren !  Sie  ist 
der  geradeste  Weg  zur  Torheit  oder  bereits  selbst 
Torheit.  Deshalb  nimmt  der  Dichter  von  allen  Sünden 
diese  heraus,  um  sie  der  Chokma  entgegen  zu  stellen 
—  die  Torheit  ist  die  Sünde  kaf  exochen,  das  Abweichen 
vom  geraden  Wege,  dargestellt  in  der  Weise^  zoie  sie 
sich  im  Leben  am  häufigsten  findet,  als  Un  keuschheit. 
Diese  Erklärung  ergibt  sich  aus  dem  Texte  selbst. 

Gegen  die  Auffassung  der  Alexandriner  aber  spricht 
vor  allem  der  Umstand,  dass  das  Gegenstück  zur  Tor- 
heit nicht  die  Chokma  als  ethisches  sondern  als  kos- 
mogonisches  Prinzip  ist.  Ermahnungen  wie  9,  13  sind 
aber  auch  ohne  eine  Einwirkung  griechischer  Kultur 
möglich  —  dazu  bedurfte  es  nicht  fremder  Ingerenzen. 
Deutlich  zeigt  das  ein  Vergleich  mit  der  Unterweisung, 
die  'Eney  seinen  Sohne  Chenshotep  zukommen  Hess. 
Auch  hier  wird  vor  der  «  fremden  Frau  »  gewarnt  — 
die  Ähnlichkeit  ist  nicht  nur  inhaltlich  sondern  auch 
n  den  Termini  (^).  Die  Auslegung  Diettrichs  aber 
von  2,  16-17 :  TVrb\^  nn5  auf  die  eingewanderten  frem- 
den Religionsanschauungen  (^)  ist  nur  bei  grösster 
Forcierung  des  Textes  möglich.  Dass  nirgends  in  Kap. 
1-9  auf  die  Vielzahl  der  fremden  Götter  Rücksicht  ge- 

(1)  Erman,  Ägypten  223. 

(2)  Also  auf  das  1.  statt  auf  das  6.  Gebot. 
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nommen  wird,  überhaupt  an  keiner  einzigen  Stelle 
eine  Polemik  gegen  die  Idololatrie  vorkommt,  hätte  von 
dieser  Theorie  abhalten  sollen.  Ihre  Richtigkeit  aber 
angenommen,  wäre  in  der  Tat  Kap.  1-9  eines  der  ge- 
künsteltsten Produkte  der  alttestamentlichen  Literatur ! 

Untersuchen  wir  noch  jene  Stelle,  die  von  einigen 
Erklärern  in  innigste  Verbindung  mit  8,  22  gebracht 
wird,  als  Zeugnis  der  alttestamentlichen  Lehre  vom 
Logos : 

«  Jahzve  hat  durch  Weisheit  die  Erde  gegrÜ7idet, 

Den  Himmel  mit  Einsicht  hergestellt ; 

Durch  sein  Wissen  brachen  die  Wasser  hervor 

U^td  der  Wolkenhimmel  träufelt  Tau  »  (3,  19.  20)  (^). 

Nach  Delitzsch  (^)  ist  hier  jene  Weisheit  gemeint, 
mittelst  der  Jahwe  die  Weltidee  entwarf.  Franken- 
berg (^)  hingegen  fasst  nöDHl  adverbiell  auf,  um  nicht 
die  h3^postasierende  Vorstellung  auch  auf  nillD  und 
ausdehnen  zu  müssen.  Nehmen  wir  die  Stelle, 
wie  sie  ist,  so  ergibt  sich  eine  latente  Ähnlichkeit  mit 
den  Gedanken,  die  8,  27-28  weiter  ausgeführt  werden. 
Es  ist  dasselbe  Bild  vom  Werden  des  Weltalles,  das 
an  beiden  Stellen  sich  findet.  Aber  mit  dieser  Ähn- 
lichkeit verbunden  ist  eine  Differenz,  die  sich  auf 
einen  wesentlichen  Charakterzug  der  3,  19  genannten 
Chokma  bezieht.  Wie  im  folgenden  ausführlich  be- 
handelt werden  wird,  ist  in  8,22-29  von  der  Priorität 


(^)  Man  beachte  den  Tempuswechsel  im  Verse  20  15^p3> 
(^)  Komm.  74,  so  auch  Wildeboer  10. 
(■')  Komm.  33. 


I— ISD^''  ! 
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der  Chokma  vor  der  Weltenschöpfung  wie  auch  von 
ihrer  Anwesenheit  bei  dem  Ordnen  des  Universums 
die  Rede  —  in  3,  19-20  aber  scheint  eine  aktive  Be- 
teiligung der  Weisheit  an  der  Schöpfung  vorausge- 
setzt zu  sein,  da  die  Partikel  ^  dem  Begriffe  nöDn  vor- 
gestellt ist.  Dieselbe  Präposition  ist  zwar  auch  mit 
ninn  und  verbunden,  was  anderseits  für  eine 

rein  adverbielle  Auffassung  sprechen  könnte,  allein 
diese  drei  Begriffe  werden  im  Spruchbuche  stets  in 
innigste  Verbindung  gebracht,  so  dass  die  beiden 
letzteren  nur  Tätigkeitsäusserungen  der  Chokma  be- 
zeichnen. 

Zunächst  trifft  dies  allerdings  für  die  menschliche^ 
also  subjektive  Weisheit  zu.  Da  aber  die  göttliche 
W^eisheit  dem  Spruchdichter  stets  das  Ideal  der  erste- 
ren  ist,  kann  auch  diesbezüglich  eine  Analogie  im 
objektiven  Chokmabegriff  bestehen,  so  dass  nj?l  und 
n^Tin  nur  dichterische  Ausführung  dessen  sind,  was 
bereits  von  selbst  im  Begriffe  nö:Dn  gelegen  ist. 

Zwischen  3,  19  und  8,  27  besteht,  wie  sich  schon  aus 
den  Worten  ergibt,  eine  Relation,  deren  der  Dichter 
sich  wohl  bewusst  war.  Das  Verständnis  von  3, 19  wird 
sich  also  nach  der  Auffassung  von  8^  27  richten!  Ist 
dort  von  einer  Mitwirkung  der  Weisheit  bei  der  Wel- 
tenbildung die  Rede,  so  kann  es  auch  3,  19  sein;  ist 
dort  die  Chokma  eine  selbständige  vom  göttlichen  We- 
sen ausgehende  Persönlichkeit,  so  kann  dasselbe  auch 
in  3,  19  der  Fall  sein.  Die  folgenden  Ausführungen 
werden  darauf  die  Antwort  geben. 

Gehen  wir  weiter  zur  Untersuchung  der  wich- 
tigsten Stelle  8,  22-31.  Vorerst  ihre  Übersetzung  nach 
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der  Textausgabe  Muller-Kautzsch  und  Beer  !  Varian- 
ten sind  zum  Teile  in  den  Anmerkungen  angegeben  ^ 
oder  durch  den  Druck  kenntlich  gemacht: 

«  Jahwe   besass  (^)  mich  als  Anfang  (^)  seines 

Weges 

Als  erstes  seiner  Werke  (^),  vor  läng  st  (^). 
Von  Ezvig keit  (^)  bin  ich  eingesetzt  Q), 
Von  Anb e ginn  (^),  vor  den  erstell  Zeiten  der 

Erde  O. 

Als  die   Wasser  tiefen  noch  nicht   waren,  ward  ich 

geborefi, 

Als  noch  nicht  waren  die  Qiiellen,  reich  an  Wasser^ 

Ehe  die  Berge  eingesenkt  wurden^ 

Vor  den  Hügeln  bin  ich  geboren^ 

Als  er  noch  nicht  gemacht  (^^)  hatte  Erde  tmd  Fluren 

Und  die  ersten  Schollen  des  Er dkreises  (^^). 

Als  er  den  Himmel  herrichtete^  war  ich  da  (^^), 

(^)  Delitzsch   141 :   hervorgebracht ;   Frankenberg  58  und 
WiLDEBOER  27  :  schuf  mich. 

(2)  Hieronymus:  ri^^X^a . 

(3)  LXX,  Syrus,  Vulgata :  IDin  . 

(4)  Frankenberg  58  :  Erstling  seiner  Schöpfung. 

(5)  Fehlt  in  LXX,  Syrus. 

(^)  Frankenberg  58 :  Vor  Anbeginn. 

i^)  Derselbe :  gebildet ;  Hitzig-Ewald  :  gewebt;  Hieronymus: 
ordinal a  sum  etc. 

(^)  WiLDEBOER  21  \  ZU  Anbegimi. 

(9)  Delitzsch  142  :  seit  den  Uranfängen  der  Erde. 

(iö)  Frankenberg  59:  geschaffen;  Delitzsch  143:  ausgewirkt. 

(}^)  So  Frankenberg  59  im  Anschluss  an  lob  28,  6 ;  Delitzsch 
143:  die  Summe  der  Staubteile,  vgL  auch  Cheyne  in  JQR  10,  13-17. 

(^2)  Delitzsch  44 :  war  ich  dabei. 
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Als  er  feststellte  einen  Kreis  ttf)t  den  Stiegel  des  Welt- 
meeres^ 

Als  Er  festigte  den  Wolkenhimmel  droben, 

Als  Er  bändigte  die  Quellen  des  Wasser  Schwalles^ 

Als  Er  dem  Meere  seine  Schranke  setzte, 

Dass  die  Wasser  nicht  seinen  Befehl  überschixiten^ 

Als  Er  die  Grundpfeiler  der  Erde  abmass. 

Und  ich  war  bei  ihm  als  W er kmeisterin  (^), 

tjnd  ich  war  ganz  Er g'ötzen  ^  Tag  für  Tag, 

Spielend  vor  seinem  Angesicht  allezeit^ 

Spielend  auf  seinem  Erdkreis, 

Und  meine  Freude  habend  an  den  Menschenkindern  »  (^). 

Wie  ist  hier  der  Begriff  der  Chokma  zu  verstehen  ? 
Ein  flüchtiger  Blick  in  diese  Verse  zeigt  schon,  dass 
ihr  Gehalt  reicher  ist  als  in  den  sonstigen  Stellen,  die 
man  vom  objektiven  Chokmabegriff  verstehen  will. 
Ist  es  die  unerschajfene  göttliche  Weisheit,  die  sich 
hier  als  selbständige  Persönlichkeit  offenbart  oder  ist 
es  nur  eine  dichterische  Personifikation?  Soll  es  gar 
nur  die  erschaffene  menschliche  Weisheit  bezeich- 
nen, die  an  der  göttlichen  Chokma  teilnimmt  ?  Wir 
stehen  hier  vor  einem  wichtigen  Problem  der  alttesta- 
mentlichen  Theologie. 

Von  selbst  ergibt  sich  eine  zweifache  Aufgabe  zu 
behandeln,  zunächst  eine  t ext  kritische,  die  sich  mit 

(^)  Frankenberg  60 :  Unter  seiner  Obhut,  andere :  Pflegling, 
Liebling. 

(2)  Frankenberg  60:  seine  Wonne,  anders  Wildeboer  28. 

(3)  Die  LXX  hat  vor  Vers  22  einen  einleitenden  Zusatz,  der 
dem  hebräischen  Text  fremd  ist,  Graetz  in  MGWJ  33,  156-7. 
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Vers  22  wie  30  zu  befassen  hat.  Gerade  in  diesen 
Versen  liegt  nämlich  die  ganze  Bedeutung  der  Stelle 
zusammengedrängt.  Uber  den  Ursprung  der  objekti- 
ven Chokma  O^^p),  eventuell  über  ihre  Tätigkeit  (pÖ«) 
und  Zweckbestimmung  (sXc,  Ugya  avxov)  werden  hier 
Aussagen  gemacht,  die  sorgfältig  geprüft  werden 
müssen.  Der  2.  Teil  dieses  Abschnittes  hat  die  text- 
kritisch gewonnenen  Resultate  zu  verwenden  und  das 
Bild  der  objektiven  Chokma  zu  gestalten.  Da  aber 
8,  22  ff  zugleich  in  der  Entwicklung  des  christlichen 
Dogmas  einen  hervorragenden  Anteil  hatte,  empfiehlt 
es  sich  zunächst,  in  einem  kurzen  historischen  Rück- 
blick die  katholische  wie  akatholische  Auffassung  zu 
überschauen.  Besonders  die  Tradition  der  ersten  christ- 
lichen Jahrhunderte  wird  interessante  Ergänzungen 
bringen,  aber  auch  einen  Hinweis  bieten,  dass  die 
Lösung  des  Problems  der  objektiven  Chokma  im 
Spruchbuche  vor  allem  auf  dem  richtigen  Verständnis 
von  ^31p  beruht. 


§  2 


Behandlung  von  8,  22-31  in  der  katholischen  Tradition 


In  der  katholischen  Tradition  der  ersten  Jahrhun- 
derte kann  man  deutlich  zwei  Epochen  von  einander 
scheiden,  die,  so  sehr  sie  in  der  Auffassung  des  wesent- 
lichen Inhaltes  von  8,  22  übereinstimmen,  doch  durch 
die  Art  und  Weise,  wie  sie  diesen  geistigen  Gehalt 
wiedergeben,  von  einander  getrennt  sind.    Von  einem 
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Problem,  das  durch  8,  22  geschaffen  war,  ist  allerdings 
in  den  ersten  drei  Jahrhunderten  kirchlichen  Litera- 
turschaffens nichts  zu  bemerken.  Die  vornicänischen 
Väter  bezogen  die  Worte  des  Spruchdichters  auf 
den  Logos.  Nur  Ausnahme  (^)  war  die  Ansicht  ein- 
zelner, die  8,  22  vom  Heiligen  Geiste  verstanden. 
Soweit  man  aber  extiae  zum  Gegenstande  spekulati- 
ven Nachdenkens  machte,  —  und  da  wirkten  in  der 
alexandrinischen  Exegese  ganz  deutlich  die  Einflüsse 
der  griechischen,  besonders  der  platonischen  Philoso- 
phie wie  der  jüdischen  Tradition  nach  —  fasste  man 
das  Geschaffenwerden  oft  nur  aut  als  das  Hervortreten 
des  Logos  nach  aussen  mitten  zwischen  Gott  und  die 
durch  ihn  zu  bildende  Welt,  also  als  eine  Mittelstel- 
lung zwischen  Gott  und  Schöpfung  oder  eine  Mani- 
festation der  Weisheit  nach  aussen,  nicht  aber  als 

(^)  Irenaus,  Adv.  haereses  4,  20,  3;  34,  3;  Tertullian,  Contra 
Hermogenem  18.  Irenaeus  und  Tertullian  sind  allerdings  ge- 
wöhnlich mit  den  anderen  Schrifstellern  übereinstimmend  im  Ver- 
ständnis von  8,  22,  so  verwendet  Tertullian  die  Worte  auch  als 
Beweis  für  Christi  Gottheit  (vgl.  Petavius,  Theol.  dogm.  25,  24). 
Irenaeus  aber  versteht  8,  22  auch  von  der  göttlichen  Weisheit, 
die  bereits  vor  der  Weltengründung  beim  Vater  war.  Die  Zitation 
erfolgt  bei  ihm  nach  der  LXX,  aber  in  freier  Form,  er  schliesst : 
«  Unus  igitur  Dens,  qui  Verbo  et  Sapientia  fecit  et  adaptavit  omnia  » 
[Adv.  haer.  4,  34,  3).  Gregor  von  Nazianz.,  Or.  30  erwähnt,  dass 
einige  vor  ihm  unter  der  Weisheit  die  geschaffene  Weisheit,  die  in 
allen  kreatürlichen  Dingen  hervorstrahle,  verstanden  haben  ;  ähn- 
lich äussert  sich  Ps.  Augustin,  Sermo  58  de  verbis  Domini.  Zur 
jüdischen  Tradition  (Kabbala)  vergl.  Galatin  Petrus,  De  arcanis 
catholicae  veritatis  in  hebraicis  libris,  Orthonae  1518. 
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Bezeichung  des  substantiellen  Ursprunges  und  Seins 
in  sich,  respektive  in  Gott  —  als  Xoyoq  svöidOetog  (^). 

Von  den  afostolischen  Vätern  erinnert  der  Pa- 
stor des  Hermas  C^)  an  8,  22-31,  wenn  er  schreibt: 
«  "0  lAEV  x^Log  to-u  -^Boi)  jcdör]^  tfjg  xriGSCog  wuto'u  JTQoye- 
veats^og  eativ,  wate  aii^ßoi^Xov  aiJtöv  yeveGi^ai  reo  jicxiqI 
TT)?  xTiaeoo?  aiJToi)  ».  JusTiN  DER  MÄRTYRER  (^)  führt  die 
Verse  als  Beweis  für  Christi  Gottheit  an :  «...  xal  ev 
TT]  2oq)ia  eYpT^Ttti "...  Kijqio?  extias  fie  dQx^v  65c5v  <j.mov  . . . 
Noelts . . .  xal  ort  yeyEvvfjö^ai  iüjco  to'ö  IlatQog  totjio  to 
yivvmia  tzqo  JtdvtoDv  djrXcog  icov  xriafxdtcov  6  Xoyog  s8t]>.oi^  ...  ». 
Athenagoras  (^),  bezieht  ebenfalls  die  Worte  auf  den 
Logos,  er  zitiert  sie:  «  xijQiog  yd^,  (pi]Glv,  extigev  d^>a|v 
68a)v  avxov  elq  Ugya  avxov ...  » .  Kurz  vorher  schreibt  er : 
«  8^  dpx'H?  y^Q  ^  ^&oq . . .  slxev  avxbc,  ev  eavtco  röv  Xoyov ...» 
Klemens  von  Alexandrien  (^),  der  8,  22  auch  zu 
moralischer  Belehrung  verwendet,  deutet  8,  30  vom 
Logos :  avxi]  yäg  fjv  aocpia  «  f)  JtQooexaiQev  »  6  7tavxo%QdxoyQ 
^eog  •  ÖijvafiLg  yd^  Toi3  i&eoü  6  Yiog . . . 

Bei  Origenes  finden  wir  bereits  Anfänge  für  jene 
präzise  Umschreibung  und  Deutung  der  Stelle,  die 
bei  anderen  Schriftstellern  erst  das  Produkt  der  aria- 
nischen  Polemik  war.  Origenes  (^)  zitiert  in  seinem 
Johannesevangelium-Kommentar  8,  22  an  zahlreichen 

(^)  Scheeben  3,  467.  Das  Urteil  ist  in  mancher  Hinsicht  zu 
allgemein. 

(2)  Ausgabe  Funk  1,  598. 

(^)  Dialogus  cum  Tryphone  c.  129. 

(*)  IlQeGßeia  jteqI  XpiGTiavcov,  Ausgabe  E.  Schwartz  11. 

(5)  Stromata  6,  16  ;  7,  2. 

(6)  Ausgabe  Preuschen  S.  39-40. 
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Stellen  und  sieht  das  Gegenstück  von  8,  22  in  den 
Worten  des  hl.  Johannes:  ev  äQxr\  f)v  6  loyoq.  Inter- 
essant ist,  dass  er  schon  vor  den  arianischen  Strei- 
tigkeiten trotz  der  Leseart  extiae  gerade  in  ihr  einen 
Beweis  für  die  Ewigkeit  des  Logos  sah,  während 
später  die  Arianer  die  zeitliche  Schöpfung  darin  aus- 
gesprochen sahen.  Die  Worte  äQir[v  oScov  avxov  sie, 
egya  avxov  erklärt  Origenes  ganz  im  Anschluss  an 
Johannes.  In  seinem  Kommentar  zu  den  Sprüchen  (^) 
interpretiert  er  8,  22 :  Ovaia  ovoa  f\  xov  ^eov  oocpia  tiqo 
aicovcov  Ysy^viirai  xai  jiqo  xTiaecog  diöiog  f)v. 

Einen  grossen  Einfluss  auf  die  Exegese  der  fol- 
genden Zeit  übte  Papst  Dionysius  (^)  aus,  der  den 
Begriff  von  exnas  fixierte.  Nach  seiner  Interpretation 
ist  8xri(j8  mc/i^  identisch  mit  etioIy^os,  sondern  vielmehr 
zu  erklären  als :  ejteaniae  xolg  vti  avxov  YeyovoGiv  e^yoig. 

Cyprian  (^),  der  Vertreter  der  afrikanischen  Kir- 
che, zitiert  8,  22  im  Zusamenhang  mit  Eccli  24,  3-6, 
Ps  88,  28  und  Joh  17,  3  als  Beweis,  dass  Christus  die 
ewige  Weisheit  ist,  durch  die  alles  gemacht  wurde. 

Leider  gibt  die  syrische  Kirche  der  vornicänischen 
Zeit  in  ihrem  Hauptvertreter  Afrahates  gar  keine 
Anhaltspunkte,  wie  dort  die  Stelle  verstanden  wurde, 
und  doch  wäre  gerade  hier  eine  Auskunft  umso  wich- 
tiger, als  Syrien  von  hellenistischer  Philosophie  durch 
mehrere  Jahrhunderte  unberührt  blieb.  Afrahat  zi- 


(1)  MiGNE,  PG  17,  185. 

(2)  Vgl.  über  ihn  Athanasius,  De  decretis  Nicaenae  synodi  26 ; 
MiGNE,  PL  5,  116;  Harnack,  DG^  1,  767  ss. 

(^)  Liber  testimoniorum  2,  1. 
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tiert  8,  22  überhaupt  nicht,  obwohl  er  sonst  die  Pro- 
verbien  benützt  hat. 

Durch  die  arianischeii  Wirren  wurde  eine  neue 
Epoche  eingeleitet.  Verstanden  die  Väter  bisher  zum 
Grossteil  das  extiae  als  Ausdruck  der  Manifestation 
des  Logos  in  der  sichtbaren  Welt,  so  wurde  nunmehr 
die  x^uslegung  vom  Logos  ensarkos  Gemeingut  der 
christlichen  Schriftsteller.  Was  in  den  ersten  drei 
Jahrhunderten  von  einzelnen  bereits  gelehrt  wurde,  be- 
herrschte für  die  Folgezeit  die  Exegese  und  Dogma- 
tik  —  das  war  das  ivichtigste  Res7iltaf  der  Polemik 
gegen  Arius!  Mit  Arius  ist  für  die  Väter  in  8,  22  ein 
Problem  geschaffen  worden,  das  Lösung  forderte.  In- 
dem Arius  und  seine  Anhänger  den  Begriff  8>tTia8 
zugunsten  ihrer  dogmatischen  Auffassung  der  Persön- 
lichkeit Christi  ausnützten  und  8,  22  zum  locus  clas- 
sicus  ihrer  Christologie  erhoben,  waren  auch  die 
Väter  genötigt,  die  bisherige  Interpretation  zu  revi- 
dieren und  gegen  die  biblische  Hochburg  {^)  des 
Arianismus  den  literarischen  Kampf  zu  beginnen. 
Dass  8,  22  vom  Logos  zu  verstehen  sei,  lehrten  die 
Väter  vor  Arius  und  darin  kamen  auch  Arianer  wie 
Katholiken  in  den  grossen  Glaubenskämpfen  über- 
ein.   Die  Frage,  die  jetzt  in  die  Welt  gesetzt  war, 

(1)  Harnack,  dg  1,  115  A;  2,  200  ss.,  Seeberg,  DG  2,  18  ss. 
Über  den  innigen  Zusammenhang  dieser  Interpretation  mit  der  grie- 
chischen Philosophie  vgl.  auch  Zeller,  Die  Philosophie  der  Grie- 
chen 3,  2,  396  ss.  Zur  Auffassung  des  Arius  teilt  Athanasius  von 
ersterem  als  feste  Lehre  mit :  ...  dpx^v  tov  zri^soO^ai  £GX£  xal 
a^Tog  {Oratio  contra  Arianos  1,  5).  Vgl.  noch  Theodoret,  H.  E. 
1,  7  über  Eustathius  von  Antiochien. 
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drehte  sich  nur  um  die  Natitr  dieses  Logos;  da  aber 
EUTiae  begreiflicherweise  in  erster  Linie  den  Aufschluss 
zu  geben  hatte,  handelte  es  sich  für  die  Väter  darum, 
entweder  die  alte  hiterpretation  mit  dem  exiiGs  in 
Übereinstimmung  zu  bringen  und  die  etymologische 
Bedeutung  wie  textkritische  Sicherheit  des  LXX  Tex- 
tes zu  überprüfen,  oder  durch  eine  geschickte  Distink- 
tion  dem  eutiös  einen  neuen  Inhalt  zu  geben.  Die 
Polemik  führte  die  Väter  auf  den  letzteren  Weg  und 
es  ist  für  das  Verständnis  des  Begriffes  von  grossem 
Interesse,  dieser  Entwicklung  und  langsamen  Fixie- 
rung seines  Inhaltes  nachzugehen. 

Die  Arianer  lasen  aus  8,  22  zwei  Dinge  heraus, 
nicht  nur  den  kreatürlichen  Ursprung  des  Logos,  son- 
dern auch,  dass  Gott  den  Sohn  zum  Vollzug  der 
Weltschöpfung  geschaffen  habe.  Einen  realen  Un- 
terschied zwischen  yevvav  und  xti^eiv,  yevvrifxa  und  xiLöjia 
leugneten  sie  und  suchten  ihre  Ansicht  durch  Deut 
32,  6.  18  zu  erhärten,  wo  y^'^votv  und  xti^eiv  in  gleicher 
Bedeutung  gebraucht  werden. 

Es  musste  zunächst  der  Begriff  extiae  klargelegt 
werden.  Die  Erklärung,  die  man  diesbezüglich  bei 
den  Vätern  findet,  ist  verschieden.  Die  einen  meinten, 
es  sei  überhaupt  mit  Aquila,  Symmachus  und  Theo- 
DOTiON  exTrjaaTo  zu  lesen,  andere  Hessen  das  Wort 
stehen  und  erklärten  seine  Berechtigung  damit,  es 
sollte  durch  xti^eiv  jeglicher  Gedanke  der  Unvollkom- 
menheit  im  Vater  bei  der  Zeugung  seines  Sohnes 
ausgeschaltet  werden  (^).   Nicht  gering  war  auch  die 

(1)  Hilarius,  De  Synod.  anathem.  5. 
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Zahl  jener  Väter  (^),  die  darauf  hinwiesen,  dass  die 
Proverbien  ja  nicht  im  eigentlichen  Sinne,  also  wört- 
lich, sondern  figürlich  zu  verstehen  seien. 

Betrachten  wir  den  Hauptkämpen  Athanasius  (^) 
in  seiner  Polemik  gegen  die  arianische  Interpretation, 
so  ergibt  sich  folgendes  Bild:  Athanasius  versteht 
die  Stelle  in  verschiedener  Weise,  zunächst  vom  Lo- 
gos^ der  den  geschaffenen  Dingen  vorgesetzt  wurde. 
Im  26.  Kapitel  (^)  seiner  Schrift  über  die  Dekrete  der 
Synode  von  Nicäa  polemisiert  er  gegen  diejenigen, 
die  8,  22  gegen  den  Geist  der  ^eia  xal  aTQO(pT]Tixr]  YQocqprj 
für  die  Lehre  vom  zeitlichen  Ursprung  des  Logos 
verwenden:  «  ptia  yd^  toIj  extiaev . . .  GT]piaaia'  8xti08 
yaQ  evtaijda  dxovoTeov  dvtl  xqv  8Jt80TT]a8  tol?  uJt'a'UTO'u 
YeyovoGiv  e^yoig,  yeYovoai  öe  8i'  awoii  to^u  YioD '  o-uxt  8e  ys  to 

8XTIG8  VUV  ?o8yOlT' dv  8Jtl  TOI)  8JtOlT]a8  *  8iaq)8Q8l  ydQ  TOV  JtOt- 

fjaai  TO  xTiaai.  Er  führt  dann  als  Beweis  Deut  32,  6 
an  und  bringt  gleich  darauf  Prov  8,  25  mit  den  wich- 
tigen erklärenden  Worten :  Jtpo  8s  jtdvTcov  ßoDvoav  yevvd 
jxe,  wo  er  genau  yeysvvfjadai  von  ysyovevai  unterscheidet 
und  die  Worte  des  Spruchdichters  im  Sinne  einer  me- 

(^)  Athanasius,  Oratio  2  contra  Arianos  73 ;  Epiphanius, 
Haeresis  69;  Cyrillus,  Thesaurus  de  sancta  et  consubstantiali  Tri- 
nitate,  assertio  15. 

(~)  Von  EusTATHius  Antiochenus,  den  das  Konzil  von  Nicäa 
als  jTQOfxaxog  x^c,  bQ^ob6\ov  jtiöTscog  rühmt,  sind  nur  ganz  geringe 
Fragmente  zu  8,  22  erhalten,  wesentlich  neue  Gesichtspunkte  ge- 
winnt man  aus  ihnen  nicht.  Durch  die  Tätigkeit  des  Athanasius 
wurde  er  in  den  Schatten  gestellt.  Vgl.  Migne,  PG  18,  675-686. 

(3)  Migne,  PG  25,  464-466.  Vgl.  auch  Leonhard  Atzberger, 
Die  Logos  lehre  des  hl.  Athanasius  11  ss. 
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taphysischen  Gottessohnschaft  versteht  (^).  Ebenso 
erklärt  er  in  seinem  Briefe  über  die  S3^noden  von  Ri- 
mini  und  Seleucia  die  Stelle  vom  Logos  als  solchen 
nach  seiner  Konsubstantialität  (^)  und  Mitwirkung  bei 
der  Schöpfung:   «  Svvodv  öe  (hg,  ao(pia  xal       Aoyog  tov 

Durch  polemische  Gründe  genötigt  brachte  Atha- 
nasius eine  weitere  Interpretation  vor,  indem  er  8,  22 
auf  den  zeitlichen  Ursprung  Christi  aus  Maria  bezog. 
So  schreibt  er:  «  Q^xä  crcofxaTixwg  elq  xbv  "Iriöovv  yeygaTt- 
xai,..  ov  XijEi  08,  JtQO  8QYC0V  8XTIG8  |i8,  Iva  \ir\  xig  8ig  ttiv 
086TT]Ta  xov  Agyci»  exXdßoi  t6  q^xov  »  Ebenso  erklärt 
er:  «  fjv  8e  to'uto  to  ex  Magiag  Tfjg  jtaQ^evov  owfxa*  tots 
xai  exTiG^ai . . .  yeyQajtTai  »  (^).  Damit  hat  Athanasius 
dem  exTiae  allerdings  eine  neue  Bedeutung  untergelegt. 
Deshalb  glaubte  er  auch,  der  Sinn  der  Hl.  Schrift  sei 
durch  das  extioe  der  LXX  ganz  richtig  wiedergege- 

(^)  Vgl.  AoYog  xatd  'AQEiavwv  24.  Auch  in  der  2.  Rede  ge- 
gen die  Arianer  Kap.  80  hebt  er  als  Beweis  für  die  Richtigkeit 
seiner  Auffassung  die  Worte :  jtqo  ßouvwv,  jtqo  tcov  vödxcov  hervor. 
Von  der  Auslegung  durch  die  Arianer  sagt  er,  sie  sei  «  [laXkov  tt]v 
eai'Tcöv  ejTivGiav  i]  xov  voOv  xov  2oXo|X(j5vog  änayyeX'kovxeq  (2.  Xoyoq 
xatd  'AQeiavcöv  82) ;  ebenso  nennt  er  sie  doeßeg  xal  tf)?'  e%xÄ.Tioia- 
oxi'/.y]q  moxecog  dXXoxQtov  (De  Synodis  26,  9). 

(2)  Kap.  41. 

(3)  Aoyog  xaxd  'E?.XTjvcov  46. 

(4)  "Ex-öemi;  maxeojg  3-4.  Allerdings  erklärt  er  etwas  vorher  8,  30 
vom  ewigen  Sein  des  Sohnes  im  Schosse  des  Vaters. 

(^)  IleQi  AiovDöioij  xov  8JiiGx6;n:ov  c.  11,  ebenso  2.  ^.oyoi;  xaxd 
AoEiavwv  11,  45  und  >v6Yog  6  jxei^cov  JteQi  Jtioxeox;  21. 
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ben;  es  bedürfe  das  Wort  nur  einer  richtigen  Erklä- 
rung —  xaXcog  81qt][18vov  (^). 

Durch  diese  Interpretation  ist  Athanasius  für  die 
Geschichte  der  Exegese  wie  auch  für  die  Dogmenent- 
wick  lung  von  grosser  Bedeutung  geworden.  Auf  die  fol- 
genden Jahrhunderte  wirkte  immer  wieder  seine  Er- 
klärung nach,  durch  die  er  die  arianischen  Deduktio- 
nen zu  entkräften  suchte.  Zwar  hatte  bereits  vorher 
Papst  Dionysius  den  Inhalt  von  extLoe  fixiert,  aber 
Athanasius  legte  zum  erstenmale  den  Unterschied 
zwischen  Unxioe  und  ysyva  in  einer  Weise  klar  (^),  die 
allerdings  ganz  das  Gepräge  des  in  hitziger  Polemik 
erkämpften  an  sich  trägt.  Nunmehr  sollte  extias  den 
zeitlichen  Ursprung  aus  Maria,  ysvva  den  ewigen  aus 
dem  Wesen  des  Vaters  versinnbilden. 

Mitten  im  Kampfe  um  8,  22  ist  auch  Eusebius  von 
Caesarea  (^)  gestanden.  Seine  Auffassung  der  Stelle 
ist  in  mehrfacher  Hinsicht  interessant.  Auch  ihn  be- 
einflusste  in  der  Erklärung  von  8,  22  die  Polemik. 
Besonders  war  Marcellus  von  Ancyra  für  Eusebius 
der  Anlass,  die  Interpretation  der  vornic'dnischen  Vä- 
ter wieder  stärker  zu  betonen.  Während  Athanasius 
durch  die  Polemik  gezwungen  die  Stelle  vom  menschge- 
wordenen Logos  verstand,  griff  Eusebius  auf  die  ersten 
drei  Jahrhunderte  zurück.    So  brachte  derselbe  chri- 

(1)  Epistula  ad  Serapionem  7.  Nur  vermerkt  sei  die  allego- 
rische Erklärung  von  8,  22  in  mehreren  Schriften  des  Kirchen- 
lehrers, so  De  incarnatione  Dei  Verbi  6. 

(2)  2.  ^loyog  xaTo,  'ÄQeiavöüv  c.  60. 

(3)  Die  geringen  Fragmente  zu  den  Sprüchen  in  Migne,  PG 
24,  75-78  kommen  hier  nicht  in  Betracht. 
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stologische  Streit  zivei  verschiedene  Erklärungen  her- 
vor, die  von  nun  an  durch  alle  folgenden  Jahrhunderte 
die  katholische  Tradition  beherrschten.  Eusebius  ist 
sich  darüber  klar,  dass  8,  22  die  «  aoqpia  a'urojtQO0c6jro)g 
jt8Qi  eaDtfjg  taijta  öieleQ/opievr]  »  eingeführt  werde  (^), 
dass  ferner  extiordai  nicht  von  einem  Fortschreiten  des 
Logos  TOI)  ^iT]  övTog  8ig  TO  Eivai  zu  verstehen  sei,  son- 
dern exTiaev  als  identisch  mit  xatstalsv  oder  xatsoiTiaev 
zu  fassen  sei  (^). 

Ausser  dieser  Übereinstimmung  mit  der  vornica- 
nischen  Tradition  erhöht  besonders  die  eine  Tatsache 
die  Bedeutung  des  Eusebius  in  der  Geschichte  der 
Auslegung  von  8,  22,  dass  er  als  der  erste  die  Text- 
kritik in  den  Dienst  seiner  Ansichten  zieht.  Er  ver- 
weist auf  die  abweichenden  Lesearten  bei  Aquila, 
Symmachus,  Thegdütion  und  meint,  die  richtige  Le- 
seart könne  nur  8UTi]Gato  sein,  da  extiae  dem  hebrä- 
ischen Worte  ^iip  nicht  entspreche.  Um  seine  Meinung 

(^)  De  ecclesiastica  theologia  contra  Marcellum  3,  1. 

(2)  Ebendort.  Es  ist  begreiflich,  dass  Eusebius  aus  polemischen 
Gründen  in  der  Stelle  nur  vom  Logos  geredet  wissen  will,  da 
Marcellus  sie  für  seine  eigentümliche  Ansicht  von  der  Relation 
des  Vaters  zum  A-oyog  qpaveQco'O^ei?  ev  öapxi  ausnützte.  Vgl.  Loops, 
Sitzungsberichte  der  Berliner  Akademie,  phil. -historische  Klasse, 
26.  Juni  1902  über  «  Marcellus  von  Ancyra  und  sein  Verhältnis  zur 
älteren  Tradition ».  Die  Polemik  bei  Eusebius  leidet  allerdings 
sehr  an  dem  Umstände,  dass  ihm  der  Zusammenhang  von  Exxioe 
und  g^8piEÄi(0ö8  |X8  entging.  Vgl.  Dem.  Evangelica  5,  1. 

In  der  Schrift  De  eccl.  theol.  3,  2  aber  erklärt  er  Hip  in  8,  22 
sei  identisch  mit  eHXTjöaxo,  denn  so  werde  das  Wort  immer  wieder 
gegeben!  Er  zitiert  dann  die  bekannte  Stelle  der  Genesis  (4,  1), 
nicht  aber  Gen  19,  19.  22. 
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ZU  Stützen,  verweist  er  auf  Gen  4,  1,  wo  ebenfalls  das 
Wort  n:p  steht  {'). 

Gleich  Eusebius  lieferte  auch  Epiphanius  durch 
seine  Interpretation  mehrere  beachtenswerte  Beiträge 
zur  Erklärung  der  Stelle.  Epiphanius  erwähnt  (~),  dass 
grosse  Väter  8,  22  von  der  Inkarnation  Christi  ver- 
standen hätten,  und  sagt  von  dieser  Erklärung:  ovxoq 
lativ  6  eijaeßr];  ^oyiajAo;!  Er  selbst  ist  sich  der  Schwie- 
rigkeiten, die  in  der  Stelle  liegen,  bewusst  und  will 
über  ihren  Sinn  kein  definitives  Urteil  abgeben :  <  ...  xai 
xavxa  ^^Ko\l^v  ovx  ovxcaq  jtdvtcog  OQi^ofxevoi  >. 

In  seiner  Polemik  gegen  Arius  bringt  er  mehrere 
neue  Gesichtspunkte.  So  führt  er  folgendes  aus:  Es 
handle  sich  um  Proverbien,  die  man  in  der  eigent- 
lichen Bedeutung  der  Worte  nicht  verstehen  könne; 
wir  wissen  gar  nicht,  ob  überhaupt  Salomon  die  Stelle 
von  Christus  verstanden  habe;  nirgends  in  der  Hl. 
Schrift  werde  die  Stelle  wiederholt  und  so  bestätigt; 
keiner  von  den  Aposteln  erwähne  sie,  um  sie  auf  Chri- 
stus zu  beziehen;  es  sei  ein  innerer  Widerspruch 
zwischen  creavit  und  fufidavit^  wenn  man  creavit  im 
eigentlichen  Sinne  nehme.  All  diese  Erwägungen  ver- 
anlassten Epiphanius,  eine  neue  Bedeutung  dem  Worte 
8XTIG8  unterzulegen:  ^12p  sei  identisch  mit  evoaaevGe  [xe 

(^)  MiGNE,  PG  24,  975-6.  Auch  das  betont  er  ausdrücklich, 
dass  die  Lösung  gerade  im  Beisatz :  dQXT]V  oöcöv  atrxov  elg  eQY«  avcov 
zu  suchen  sei ;  exxias  gebe  die  Praeexistenz  des  Logos,  der  Beisatz 
dessen  Relation  zum  Vater  und  zur  Welt  wieder  (a.  a.  O.  979). 
(2)  Adv.  haer.  2,  2,  haer.  69. 
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{edidit  me).  Diese  Leseart  hielt  er  für  die  dxQißeoiatov 
im  Vergleiche  zu  der  bei  Aquila:  extrjaaTo  (^). 

Dieser  Beginn  einer  Festlegung  des  eigentlichen 
Textes  verliert  aber  sehr  an  Bedeutung,  wenn  man 
sieht,  wie  sich  Epiphanius  in  der  Erklärung  nur  von 
dogmatischen  Rücksichten  abhängig  macht.  So  verwirft 
er  allein  deshalb  die  Leseart  des  Aquila,  weil  sie  im 
Zeugenden,  also  in  Gott,  etwas  neu  erworbenes,  spä- 
ter hinzukommendes  voraussetze.  In  «  hoooEvoi  fxe  » 
hingegen  findet  er  den  passendsten  Ausdruck  für  die 
Zeugung  des  Sohnes  durch  den  Vater. 

Aber  auch  bei  Epiphanius  ist  keine  Konsequenz  in 
der  Interpretation  von  8,  22.  So  deutet  er  exnae  auf 
die  Daseinsweise  des  Logos:  to  IvvnoGxuxov  te  xal  [x6- 
vipiov;  8Y8vvr]08  aber  auf  die  Art  seiner  Zeugung:  jcaaav 
evvoiav  ndbovc,  djtoxleiöai  (^).  Anderseits  wieder  sieht  er 
in  den  Worten:  «qx'^v  oöwv  a'utoöj  eig  8qy<^  amov  ge- 
lehrt, dass  die  Inkarnation  durch  Maria  den  Beginn 
des  Heils  Werkes  darstelle  (^). 

Die  drei  Kappadozier  standen  bereits  unter  dem 
Einfluss  der  durch  Athanasius  geschaffenen  Interpre- 
tation. In  nicht  wenigen  Punkten  stimmen  sie  auch  mit 
Epiphanius  vollständig  überein.  Ganz  im  Geiste  der  Exe- 
gese des  x\thanasius  erklärt  Basilius  :  ...  8ysvvr]G8v  ejtl 
xov  deoi)  Yioi),  TO  §8  8%Ti08v  8jrl  xov  TT[V  fxoQqpr]v  xov  hövXov 
Xaßovtog  (*) ;  kurz  vorher  betont  er  zwar :  . . .  ovhl  jiqo- 

(^)  Adv.  haer.  2,  2.  25.  Dass  diese  Erklärung  des  Epiphanius 
nicht  richtig  sein  kann,  ergibt  die  Textkritik. 
(^)  Adver sus  haereses  3,  1,  haer.  53. 
(3)  Adv.  haer.  2,  2,  21. 
(■^)  Adv.  Eunommm  4. 
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cpi^TTjc  6  8i3Tü}v  äXkä  7iuQoi\xiaoxr\q.  Gerade  aus  letzterem 
Umstände  leitet  er  die  Berechtigung  ab,  die  Worte  nicht 
wörtlich,  sondern  figürlich  zu  verstehen  (^).  Er  scheint 
jedoch  selbst  gefühlt  zu  haben,  dass  damit  in  den  Text 
etwas  gewaltsam  hineingelegt  war,  denn  an  anderen 
Stellen  schreibt  er  zu  8,  22:  xavxa  yaQ  Tidvxa  jtQoacojtoJton]- 
oac  f\\ilv  TT]v  aoqpiav  (^).  Auch  er  weist  ferner  darauf  hin, 
dass  die  Stelle  nur  einmal  in  der  Hl.  Schrift  vorkomme, 
der  Sinn  der  Sprüche  oft  sehr  dunkel  sei,  und  auch 
einige  Ubersetzungen  (gemeint  sind  die  drei  bekann- 
ten) 8XTi]aaTo  haben  (^). 

Gregor  von  Nazianz  gibt  nur  die  Gedanken  der 
vorausgehenden  Väter  wieder,  wenn  er  apxV  oöwv 
avxov  elq  egya  avxov  als  Finalobjekt  und  zugleich  Kau- 
salbedingung für  enxias  fasst  —  die  sgya  avxov  erklärt 
er  als  äXr\deia  nal  %Qioiq,  die  Christus  in  die  Welt  ge- 
bracht habe.  —  Damit  hat  er  nur  jenen  Gedanken  aus- 
gesprochen, der  nach  der  Interpretation  durch  Atha- 
nasius ganz  von  selbst  aus  extiae  sich  ergab  (*). 

Ausführlich  handelt  Gregor  von  Nyssa,  dessen 
Proverbienerklärung  zwar  grossenteils  moralisch  oder 
allegorisierend  ist  (^),  über  die  Stelle  in  seiner  Schrift 
Adversus  Arium  et  Sabellium  c.  4-5.  Er  betont  in  seiner 

(^)  Diese  Theorie  barg  grosse  Gefahren  in  sich;  sie  gab,  wie 
luNiLius  Africanus  Später  gut  bemerkte,  den  Anhängern  des  Aria- 
nismus  den  Anlass  «  prout  voluerint,  divinos  libros  interpretandi  ». 

(2)  Homilia  12  in  principium  Proverbiorum  ad  8,  22. 

(3)  Adv.  Eunomium  2.  liber  19. 

(*)  Oratio  30  theologica,  jteqi  Yiov,  erklärt  er :  exTiae  [le  =  3TQ0ö- 
#c5}X8v  TT)  dv^>c)(jOjt6Tr]ti,  y^vvo,       =:  tf]  deotriTt  XoYiö(0|X8^a. 
(^)  Adv.  Apollinarem  9. 
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Polemik,  es  heisse  im  Texte  Dominus  und  nicht :  Pater 
creavit  me,  man  dürfe  den  Zusatz:  in  initium  viarum 
suarum  nicht  übersehen  und  d^xil  nicht  als  xQO'^'i^'n, 
sondern  xQatm]  verstehen.  Die  textkritische  Frage 
streift  er  nur,  wenn  er  meint,  das  hebräische  Wort 
werde  minder  gut  mit :  creavit  als  mit :  fecit  übersetzt. 
So  überwiegt  auch  bei  ihm  die  Polemik  jede  textkri- 
tische Erwägung,  aber  er  fühlt  selbst  diesen  Umstand, 
wenn  er  bemerkt,  in  älteren  Büchern  für  extiae-extriaaTo 
gelesen  zu  haben.  Allerdings  fügt  er  dann  bei,  sunas 
sei  8i>G8ßa)g  von  der  Inkarnation  Christi  zu  verstehen  (^). 

Cyrillus  voii  Alexandrien  hält  sich  ganz  an  die 
Tradition,  wenn  er  in  der  bekannten  Weise  exnas  und 
yevva  (le  unterscheidet  (^).  Dem  Worte  ext  ige  gibt  er 
die  Bedeutung:  xateaiTiGe  =  apx'*F  "^^"^  JtQovoT]Tixojv 
a^toi;  xoci  jcoit]tix(jov  (^). 

Von  den  lateinischen  Vätern  ist  nur  Hilarius  von 
PoiTiERs  mitten  in  den  arianischen  Wirren  gestanden. 
Begreiflicherweise  ist  auch  seine  Interpretation  vom 
polemischen  Standpunkte  aus  verfasst.  Gegenüber 
Arius  sieht  er  gerade  in  8,  22  (*)  den  eivigen  Ursprung 

(^)  Contra  Eunomium  2. 

(-)  Thesaurus  de  sancta  et  consubstantiali  Trinitate  15. 

(3)  MiGNE,  PG  69,  1278  mit  den  Fragmenten  eines  Prover- 
bienkommentars.  Otto  Hoppmann  veröffentlichte  die  Katene  des 
Vaticanus  Graecus  1802  zu  den  Proverbien.  Meine  Untersuchung  der 
von  Hoppmann  mit  ^.  n.  signierten  Stellen  in  der  Vatikanischen  Bi- 
bliothek hat  keine  neuen  Gesichtspunkte  ergeben.  Das  gleiche  gilt 
von  der  durch  Theodor  Peltanus  übersetzten  Katene  in  Fabricius- 
Harles,  Bibliotheca  graeca  8,  658,  Antwerpen  1614,  vgl.  dazu 
AcHELLis,  Hippolytstudien  137  ff. 

(4)  De  trinitate  12,  36-37;  45-47. 
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des  Sohnes  vom  Vater  ausgesprochen:  ...  «  adest 
Deo  genita  ante  saecula  Sapientia  ».  Fundavit  und 
creavit  unterscheidet  er  gleich  den  griechischen  Vätern. 
«  In  initium  viarum  suarum  »  nimmt  er  als  Finalobjekt, 
in  dem  Sinne,  dass  die  Menschwerdung  das  Ziel  ge- 
geben hat  —  den  Heilsweg  der  Menschen. 

Lactantius  (^),  der  von  den  Sprüchen  nur  8,  22 
zitiert,  lässt  in  der  Stelle  den  Sohn  Gottes  durch  Salo- 
mon  sprechen.  Es  entspricht  seiner  Haltung  gegenü- 
ber dogmatischen  Fragen,  wenn  er  auch  an  der  Be- 
deutung von  8,  22  SS.  vorbeigeht. 

Bei  Ambrosius  und  Augustinus  (^)  kehren  nur  mehr 
die  Gedanken  der  griechischen  Väter  wieder.  Allerdings 
wird  bei  beiden  entsprechend  den  soteriologischen 
Streitigkeiten  des  5.  Jahrhunderts  das  Moment  der 
Erlösungsgnade  mehr  hervorgekehrt. 

Machen  wir  auf  diese  fünf  Jahrhunderte  christli- 
chen Literaturschaffens  einen  Rückblick,  so  sehen  wir 
den  grossen  x\nteil,  den  die  arianische  Bewegung 
und  die  Polemik  der  griechischen  Väter  an  der  Fi- 
xierung der  Stelle  im  kirchlichen  Sinne  genommen 
hat.  Nicht  durch  die  Erforschung  des  hebräischen 

(^)  Divin.  instit.  4,  6. 

(2)  Ambrosius,  De  fide  3,  7  zitiert  die  Stelle  8,  22:  Dominus 
creavit  me  principiuni  viarum  suarum  in  opera  sua  und  versteht 
unter  letzteren  die  opera  redimenda  als  Zweck  der  Inkarnation,  ganz 
ähnlich  Augustinus,  De  fide  et  symbolo  c.  6.  Er  zitiert :  Dominus 
creavit  me  in  principio  viarum  suarum  und  erklärt  die  V^orte  vom 
Heilswerke  der  Kirche,  deren  Haupt  Christus  nach  seiner  Menschen- 
natur sei. 

Zu  Augustin  vgl.  auch  seine  Schrift  De  Genesi  adlitteram  5,  19. 
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Textes  und  seiner  Bedeutung  gegenüber  der  LXX, 
sondern  durch  die  Polemik  mit  den  Arianern  wurde 
eine  Interpretation  geschaffen,  die  von  den  katholi- 
schen Schriftstellern  der  folgenden  Jahrhunderte  ohne 
wesentliche  Änderungen  als  Erbstück  der  Tradition 
übernommen  werden  konnte. 

Indem  die  Erklärung  von  Unxioe  und  yevvä  als  Ty- 
pus der  richtigen  Interpretation  festgelegt  wurde,  war 
für  die  Folgezeit  die  Arbeit  abgeschlossen.  Unter  den 
griechischen  Autoren  wandelt  Olympiodorus  (^)  vollstän- 
dig auf  der  gegebenen  Bahn.  Nur  Prokopius  von 
Gaza  (^)  bringt  zwei  neue  Gedanken  in  seiner  Exe- 
gese zu  8,  22-23.  Er  erklärt  eiOepieXicoae  jie  vom  ewigen 
Ratschhiss  der  Inkarnation.  Als  Zweck  der  Sprüche 
bezeichnet  er  die  Hinführung  zum  Logos  durch  das 
richtige  Verständnis  für  die  uns  umgebende  Welt, 
welche  8id  avpißoXcov  den  Logos  verkündige  (^). 

In  den  Kommentaren  des  Mittelalters  kehren  nur 
die  Gedanken  der  Väter  des  4.  und  5.  Jahrhundertes 
wieder,  so  bei  Honorius  von  Autun       Beda  (^),  Wa- 

(i)  MiGNE,  PG  93,  476. 

P)  'EQjiTjveia  eig  tag  jraQoi^iiag,  Migne,  PG  87,  1296. 

(^)  «...  töv  Jtodov  f)picöv  xivfioai  JtQÖg  t6  aqpQaatov  xdXAog  xoO 
"O^Eiov  ffX'^o.vxx\qQ>c,^  05  8GTIV  6  toö  Oeoö  xai  JtatQcx;  jxovoyevrii;  Yiog  » 
(a.  a.  O.  1221). 

(4)  Zu  8,  30  schreibt  er:  «...  ludebat  enim  per  singulos  dies, 
id  est,  gaudebat  se  unum  esse,  hoc  est  unius  substantiae  cum 
Patre  a  principio  ex  diebus  aeternitatis  »  {Quaestiones  et  earumdem 
solutiones  in  librum  Proverbioruin). 

Migne,  PL  91,  956.  Die  Erklärung  ist  wörtlich  bei  Rhaba- 
nus Maurus  zu  finden,  nur  liest  Beda:  in  initio  viarum  suarum. 
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LAFRiED  Strabo  (^),  RHABANUS  Maurus  (^).  Der  Fürst 
der  Scholastik  (^)  fasst  in  seiner  Erklärung  zu  Eccl  1,  9 
zugleich  die  Exegese  der  Väter  für  Prov  8,  22  klar 
und  präzis  zusammen. 

Von  da  an  ist  ein  vollständiger  Stillstand  in  der 
Erklärung  von  8,  22  zu  bemerken.  Auch  die  Kom- 
mentare des  Nicolaus  Lyranus  Cornelius  Ian- 
SENius  (^),  Calmet  (^),  Suarez  C)  und  Petavius  (^) 
bieten  nichts  Neues.  De  Salazar  (^)  wollte  die  tra- 
ditionelle Bahn  verlassen  und  akkomodierte  sich  den 
Anschauungen  der  Juden,  die  in  der  Chokma  die 
essentielle  Weisheit  Gottes  erblickten,  wie  sie  in  der 
Leitung  der  Welt,  den  Schriften  des  A.  T.,  beson- 
ders aber  im  Gesetze  sich  offenbarte.  Er  selbst  be- 
zeichnet jedoch  die  Ansicht  der  Väter  über  den  h3^po- 
statischen  Charakter  der  Weisheit  als  unanimis  con- 
sensus. 


(^)  Glossa  ordinaria  in  librum  Prov.  ad  8,  22  (Migne,  PL 
113,  1091). 

(2)  Expositio  in  Prov.  ad  8,  22  (Migne,  PL  III,  709). 

(3)  kS.  theol.  1  q.  41  a.  3  ad  4  ;  Bonaventura,  Commentarius 
in  Evangelium  lohannis  1,  1,  5  (Ausgabe  Quaracchi  1893,  6,  247). 

(4)  Glossa  in  universa  Biblia  ad  8,  22  (Ausgabe  A.  Pannartz, 
Romae  1471-2). 

(5)  Commentaria  inProv.  25.  Seine  Erklärung  schliesst  sich  enge 
an  Hieronymus,  Epistula  ad  Cyprianum  an. 

(^)  Prolegomenon  in  Prov.,  731. 

C')  De  Deo  9,  10,  2  (Lyoner  Ausgabe  1617,  504). 

(8)  De  Trinitate  2,  1,  11. 

(9)  Expositio  in  Prov.  Salomonis  1,  252.  Er  beruft  sich  auf 
Tertullian,  Contra  Hermogenem  c.  18. 
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Von  neueren  Autoren  haben  Staudenmaier  (^), 
Langen  (^),  und  Döllinger  (^)  die  alten  Wege  nicht 
ohne  Widerspruch  verlassen.  Ersterer  identifizierte  die 
alttestamentliche  Weisheit  mit  der  Idee  und  sah  in 
der  Chokmalehre  die  Philosophie  des  Alten  Testamen- 
tes. Nach  Langen  könne  gar  nicht  gesagt  werden,  was 
eigentlich  Salomon  mit  diesen  Ausdrücken  in  8,  22  in- 
tendiert habe,  es  seien  mehr  dunkle  Ahnungen  als  klar 
abgeschlossene  Gedanken.  Döllinger  aber  sieht  in 
8,  22  nur  die  Personifikation  des  göttlichen  Schöpfer- 
gedankens und  leugnet,  dass  in  8,  22  die  Tatsache 
einer  innergöttlichen  Hypostase  gelehrt  werde. 

Franzelin  Scheeben  (^)  und  Lesetre  (^)  hiel- 
ten sich  ganz  an  die  Tradition  der  Patristik.  Scheeben 
fand  den  Terminus  extiae  sehr  gut  gewählt  aus  dog- 
matischen Gründen.  "Exnae  bezeichne  nämlich,  wie 
Scheeben  ausführt,  den  absoluten,  rein  göttlichen  Akt, 
eine  Produktion  des  ganzen  Subjektes  und  schliesse 
damit  in  prägnanter  Weise  im  Zeugungsakte  jede 
Materialität  und  Emanation  aus. 

(^)  Die  Lehre  von  der  Idee  343. 

(^)  Das  Judentum  in  Palästina  zur  Zeit  Christi  252-3. 

(3)  Heidentum  und  Judentum  824-5.  Dagegen  Kuhn,  Katho- 
lische Dogmatik  2,  28,  Zschokke,  Die  Theologie  der  Propheten 
1^-16,  GuTBERLET,  Das  Buch  der  Weisheit  2. 

{^)  De  Deo  tri?to  100-105,  Rohling,  Das  salomonische  Spruch- 
buch 100-103. 

(^)  Dogmatik  1,  791,  auch  Stadler,  Über  die  Identität  der 
Weisheit  und  des  Wortes  18  ff. 

(^)  Le  livre  des  Proverbes,  in  La  Sainte  Bible,  Paris  1879, 
90,  20,  ebenso  Pelt,  L'histoire  de  l'Ancien  Testament  1\  und  Kna- 
benbauer, Commentarius  63  ff. 
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Die  letzten  Jahre  biblischer  Forschung  zeigen  das 
Bild  grösserer  Zurückhaltung  im  Urteil  über  den  Cha- 
rakter der  8,  22-31  genannten  Chokma.  So  schreibt 
Hackspill  (^):  «  L'abstraction  n'est  plus  absolument 
pure  de  tout  element  concret,  Tetre  logique  et  sub- 
jectif  est  pret  ä  entrer  dans  la  realite  objective  ». 
Krebs  (^)  betont  zwar,  dass  8,  22  mehr  als  in  der 
übrigen  Weisheitsliteratur  die  kosmologische  und  so- 
teriologische  Bedeutung  der  Weisheit  in  den  Vorder- 
grund trete,  aber  er  sieht  nicht  mehr  in  der  Stelle  als 
eine  Personifikation  der  Weisheit,  soweit  sie  eine  Ei- 
genschaft Gottes  ist.  Hagen  schreibt  (^) :  «  Vere  faten- 
dum  est,  quod  theologi  fatentur,  nondum  supposita 
clara  revelatione  Novi  Testamenti  fortasse  in  IL  cc. 
(8,  22;  Eccli  24,  14)  non  satis  constare  de  distinctione 
inter  personam  eins,  cuius  dicitur  Sapientia,  et  perso- 
nam,  quae  ipsa  appellatur  Sapientia  ». 

§3  .  - 

Standpunkt  akatholischer  Autoren  (*) 

Die  protestantische  Forschung  zeigt  im  Verständ- 
nisse von  8,  22  nicht  jene  Kontinuität,  die  wir  in  der 
katholischen  Tradition  fanden,  vielmehr  tritt,  seitdem 

(^)  Etüde  Sur  le  milieu  religieux  et  intellectuel  du  N.  T.. 
Rb  10  (1901)  210. 

{-)  Der  Logos  als  Heiland  52-53. 

(3)  Lexico?i  biblicum  881.  Zur  liturgischen  Erklärung  der  Stelle 
vgl.  Scheeben,  Dogmatik  3,  466-467. 

(■*)  Zur  altjüdischen  Auffassung  vgl.  Antonius  Giggeius,  In 
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das  religionsgeschichtliche  Studium  in  das  Gebiet  der 
Exegese  eingedrungen  ist,  eine  grosse  Abhängigkeit 
von  den  jeweilig  in  letzterem  Fache  dominierenden  An- 
sichten zu  Tage.  Die  akatholische  Forschung  hat  aber 
viele  Fragen  angeregt  und  zu  ihrer  Beantwortung  den 
Anlass  gegeben.  All  die  Nebenfragen  (^)  treten  zu- 
rück vor  der  Hauptfrage,  wie  überhmi'pt  der  Chokma- 
begriff  in  8,  22  zu  verstehen  ist. 

Ist  8,  22-30  ein  mit  poetisch-rhetori- 
schem Schwung  ausgeführtes  Finale  zu  den 
praktischen  Zwecken  dienenden  Einlei- 
tungsreden oder  das  Produkt  theologisch- 
spekulativen Nachdenkens.^  Welche  Ele- 
mente haben  auf  die  Ausbildung  dieses  Be- 
griffes eingewirkt.^ 

Die  Reformatoren  teilten  noch  den  Standpunkt 
der  patristischen  Exegese,  so  Melanchthon,  wenn  er 
zu  8,  22  bemerkt  (^):   «  Vetustas  intellexit  hoc  loco 


Proverbia  Salomonis  Commentarii  trium  Rahhinorum,  Mediolani 
1620,  107-8.  Er  zitiert  Aben  EszRA :  «  Kanani,  non  dissimiU  signifi- 
catione  ab  ilHs,  qui  creavit  caelum  et  terram  »  und  Gerson,  der 
unter  8,  22  die  divina  prudentia  verstand.  Die  mannigfache  Er- 
klärung von  "»JJp  bespricht  Deutsch,  Die  Sprüche  Salomos  nach  der 
Auffassung  im  Talmud  und  Midrasch  28. 

(^)  Dazu  gehört  jene  nach  der  Priorität  des  objektiven  oder  sub- 
jektiven ChokmabegrifFes !  Vgl.  Bruch,  Die  Weisheit  der  Hebräer 
123  ff.  Bruch  lässt  zuerst  den  Begriff  der  menschlichen  Weisheit 
entstehen  und  aus  ihm  den  der  göttlichen,  ähnHch  Meusel  25. 

(■2)  Explicatio  Prov.  Salomonis,  Ausgabe  C.  Gottlieb  Bret- 
SCHNEider,  HalisSaxonum  1847,  14,  19.  Vgl.  Bretschneider,  Hand- 
buch der  Dogmatik  der  evangelisch-luteranischen  Kirche,  Leipzig 
1838  1,  566. 
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sapientiam,  quae  est  filius  loquens  scilicet  ad  Eccle- 
siam:  Hanc  sententiam  recte  intellectam  probo  ».  Bereits 
Hugo  Grotius  (^)  und  die  Socinianer  leugneten  aus 
naheliegenden  Gründen  den  hypostatischen  Charakter 
der  Weisheit.  Ersterer  sah  in  8,  22  das  jüdische  Ge- 
setz ! 

In  neuerer  Zeit  kann  man  in  der  akatholischen 
Forschung  zwei  grosse  Gruppen  unterscheiden.  Die 
einen  sehen  in  der  8,  22  dargestellten  Chokma  nur 
eine  Personifikation^  die  anderen  aber  eine  tatsächliche 
Hy po stasier ung.  Zur  ersteren  Gruppe  gehören  zahl- 
reiche Autoren,  so  Rosenmüller  (^),  Umbreit  (^),  Lü- 
cke Bretschneider  (^),  Steudel  (^),  Bois  C).  Nach 
DiETTRiCH  (^)  wolle  der  Spruchdichter  einzig  und 
allein  das  hohe  Alter  der  Weisheit,  die  als  Eigen- 
schaft Gottes  dargestellt  werde,  zum  Ausdruck  bringen, 
ebenso  die  absolute  Transzendenz  Gottes  über  diese 

(^)  Ludwig  Diestel,  Die  Geschichte  des  A.  T.  in  der  christ- 
lichen Kirche  (Jena  1869)  432-3. 

(2)  Scholia  in  Proverbia  218. 

(3)  Spruchkommentar  102-3.  Umbreit  hält  die  Leseart  der  LXX 
mehr  dem  Zusammenhang  der  ganzen  Stelle  angemessen. 

(4)  Kommentar  über  das  Evangelium  des  Johannes  259-260. 
Lücke  schliesst  aus  dem  Zusammenhang  wie  dem  Ton  der  ganzen 
Stelle,  dass  die  Weisheit  als  kosmisches  Prinzip  objektiv  ge- 
dacht sei. 

(^)  Dogmatik  der  Apokryphen  228  ff. 

(6)  Vorlesungen  über  die  Theologie  des  A.  T.  240 :  Die  Weisheit 
sei  die  Genossin  und  Freundin  Gottes,  die  zugleich  auch  dem 
Menschen  zur  Freundin  werden  soll. 

C)  La  poesie  gnomique  chez  les  Hebreux  103. 

(8)  StKr  (1908)  491  ^.  492. 


Die  moderne  akatholische  Forschung  127 

Welt.  Baudissin  (^)  meint,  die  Personifikation  stehe 
allerdings  einer  Hypostasierung  sehr  nahe.  Pfeiffer  (^) 
betont  entschieden,  dass  der  Spruchdichter  auch  nicht 
im  entferntesten  an  ein  real-persönliches  Geisteswe- 
sen gedacht  habe,  sondern  nur  lehren  wollte,  die 
gottgeschaffene  Idee  der  Welt  sei  eine  im  ganzen 
Weltverlauf  fort  und  fort  lebendige  Macht.  Für  Fran- 
kenberg (^)  ist  nach  dem  Gedankenkreis  des  A.  T. 
nur  die  Ubersetzung  «  er  hat  mich  geschaffen  »  mög- 
lich und  die  ganze  Schilderung  8,  22  ff  ein  dichteri- 
sches Gebilde  ad  hoc  geschaffen,  um  zu  zeigen,  dass 
die  Weisheit  vor  der  Welt  dagewesen  ist.  Meusel  (^) 
hält  8,  22  nur  für  eine  poetische  Einkleidung,  ähnlich 
Cheyne  (^),  Hoennicke  (^)  und  Steuernagel  (^).  Kö- 
nig (^)  erklärt  die  in  8,  22  und  3,  19  dargestellte  Weis- 
heit nur  als  das  erste  Produkt  der  göttlichen  Schöp- 
fertätigeit,  als  den  weisheitsvollen  Weltplan  oder  die 
Weltidee,  die  das  künstlerische  Organ  Gottes  bei 
der  Weltschöpfung  war,  so  auch  Sellin  (^). 

(1)  Einleitung  in  die  Bücher  des  A.  T.  718  ;  Die  alttestament- 
liche  Spruchdichtung  (Leipzig  1893)  20. 

(2)  Die  religiös-sittliche  Weltanschauung  des  Buches  der  Sprüche 
88.  98. 

(3)  Kommentar  58.  61. 

(^)  Die  Stellung  der  Sprüche  Salomons  24. 
(^)  Das  religiöse  Leben  der  Juden  156-7. 
(«)  Artikel  «  Weisheit»  in  PrRE^  21,  67. 
C^)  Lehrbuch  der  Einleitung  681. 

(8)  Die  Poesie  des  A.  T.  131  ;  Geschichte  der  alttestamentlichen 
Religion  479 ;  Stilistik  105  ff. 

(^)  Spuren  griechischer  Philosophie  im  A.  T.  (1905)  19;  vgl. 
Kittel  in  PrRE^  18,  690. 
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Eine  Reihe  anderer  hervorragender  Forscher  tritt 
für  den  hypostatiscken  Charakter  der  Chokma  in  8,  22 
ein.  Gfroerer  (^)  verweist  auf  die  vermittelnden  Wesen 
der  alexandrinischen  Philosophie,  ebenso  werde  nach 
seiner  Ansicht  auch  hier  der  transzendente  Gott  der  jü- 
dischen Religion  mit  der  vh\  der  griechischen  Philoso- 
phie verbunden.  Bruno  Bauer  (^)  meint,  es  finde  sich  in 
8,  22-31  keine  Spur  von  «  freier  Absichtlichkeit  »,  die 
zur  Annahme  einer  allegorischen  Dichtung,  also  einer 
Personifikation  der  Chokma  berechtige.  Delitzsch  (^) 
sieht  deshalb  in  8,  22  die  Logoslehre  des  Johannes- 
evangeliums im  Werden  und  nach  Vatke  (*)  wird 
die  Weisheit  spekulativ  als  xöa^iog  voT^Tog  oder  als  ver- 
nünftig-ideale Form  der  Welt  aufgefasst.  Kayser  Q) 
hält  es  für  kaum  möglich,  in  dieser  vor  der  sonstigen 
Schöpfung  bereiteten  und  in  ihr  tätigen  Weisheit  nur 
eine  Personifikation  der  innergöttlichen  Weisheit  und 
nicht  eine  Hypostase  zu  erblicken.  Auch  bei  Ohler  (^) 
ist  die  Chokma  in  8,  22  das  für  Gott  objektiveSpiegel- 
bild  seines  Weltenplanes,  eine  selbständige  Kraft. 
Dillmann  {^)  jedoch  findet  nur  den  Gedanken  Got- 
tes als  zur  Personwerdung  hinstrebend  gedacht.  Wil- 


(^)  Geschichte  des  Urchristentums  1,  272  ff. 

(2)  Die  Religion  des  A.  T.  (Berlin,  1838)  1.  2.  174. 

(3)  Das  Buch  Job  11 ;  Spruchkommentar  37  ;  Nowack,  Kommen- 
tar XXXI. 

(*)  Historisch-kritische  Einleitung  555. 

(5)  Die  Theologie  des  A.  T.  197,  vgl.  auch  Horton,  The  Book 
of  Proverbs  112-3. 

(6)  Theologie  des  A.  B.  868. 

C^)  Handbuch  der  alttestament liehen  Theologie  348. 
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DEBOER  (^)  will  die  Hypostase  nicht  mit  dem  Logos 
gleichstellen,  sie  sei  nur  dessen  Vorbereitung.  Beer  (^) 
sieht  in  den  Versen  8,  22  ff  die  Auffassung  der  Weis- 
heit als  kosmische  Potenz  zugrunde  gelegt  und  zwar  sei 
an  eine  kausale  Beziehung  derselben  zur  Welt  zu  den- 
ken. Mit  grosser  Sicherheit  lässt  Seyring  (^)  die  Weisheit 
voll  und  ganz  spirituelle  und  aktuelle  Persönlichkeit 
sein.  Smith  (*)  hält  8,  22  für  «  almost  the  only  me- 
taph3'sic,  to  which  the  poetry  of  the  Wise  attained  », 
ebenso  Friedländer  (^).  Terry  schreibt:  «  Here  is  a 
real  personality,  not  an  abstract  ideal  personified... »  (^), 
ähnlich,  wenn  auch  in  einigen  Punkten  differierend, 
Harnack  C),  Toy  (^)  und  Driver  (^).  Kautzsch  (^^) 
meint,  8,  22  sei  die  Hypostasierung  der  schöpferischen 
Ideen,  ein  zur  selbstbewussten  Person  gewordener 
Inbegriff  der  Urbilder,  nach  denen  sich  Art  und  Mass 
der  geschaffenen  Dinge  richte. 

Die  Verschiedenheit  der  Ansichten  über  den  Cha- 
rakter der  8,  22  gezeichneten  Chokma  beeinflusst  not- 
wendigerweise die  Autoren,  wenn  sie  die  Elemente 

Komm.  27,  Die  Literatur  des  A.  T.  367. 
(-)  In  ThLz  24  (1899)  330.  Beer  hält  die  Bedeutung  von  pOK  für 
fraglich  und  wendet  sich  gegen  Frankenbergs  Textkorrektur. 
(^)  Die  Abhängigkeit  der  Sprüche  1-9  von  Hiob  S.  47. 
(^)  Modern  Criticism  308. 
(^)  Griechische  Philosophie  im  A.  T.  66. 
(6)  Biblical  Dogmatics  313. 
C^)  Dogmengeschichte  1,  124. 

(*)  In  JE  10,  230;  Comm.  181:  an  approach  to  hypostasis. 
('^)  Introduction  396. 

Biblische  Theologie  372,  vgl.  Bousset,  Die  Religion  des 
Judentums  395  ff. 

A.  HUDAL  g 
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durchforschen  wollen,  die  auf  diesen  Begriff  in  seiner 
Darstellung  durch  den  Spruchdichter  eingewirkt  ha- 
ben. Die  Mehrzahl  der  protestantischen  Forscher 
entscheidet  sich  für  eine  Beeinflussung  durch  grie- 
chische Philosophie.  So  urteilt  Vatke  (^),  dass  eine 
solche  spekulative  Auffassung  der  Weisheit  befremde 
und  griechische  Beeinflussung  nahelege.  Mit  ihm  stimmt 
HoLTZMANN  (^)  übereiu,  der  allerdings  einen  ausgepräg- 
ten Stoizismus  oder  Piatonismus  nicht  annehmen  will 
Siegfried  (^)  erklärt  die  Idee  der  Weisheit  als  einer 
das  All  durchdringenden  Macht  für  stoisch.  Toy  (^), 
WiLDEBOER  (^)  und  KiTTEL  (^)  meinen,  die  Lehre  von 
8,  22,  in  der  die  Weisheit  als  vor  der  Welt  daseiend 
erklärt  werde,  sei  ohne  Berührung  mit  griechischen 
verwandten  Ideen  nicht  anzunehmen.  Bei  Friedlän- 
der f )  ist  die  peripatetische  Philosophie  die  primäre 
Quelle  für  die  Darstellung  der  Chokma  als  einer  Ema- 

{^)  Historisch-kritische  Einleitung  560. 

(2)  Das  Ende  des  jüdischen  Staatswesens  291 .  Wenn  Holtz- 
MANN  bereits  in  der  Form  der  Allegorie  griechischen  Einfluss  ver- 
mutet, so  ist  das  entschieden  zu  weit  gegangen.  Die  literarische 
Form  der  Allegorie  findet  sich  bei  allen  Völkern  und  im  A.  T. 
bereits  2  Sam  12,  1  ff. 

(3)  In  DB  4,  924  «  The  Wisdom  »,  ferner  in  E.  Kautzsch, 
Die  Apokryphen  und  Pseudepigraphen  des  A.  T.  (Tübingen  1900) 
1,  477. 

(4)  In  JE  10,  230;  Comvt.  XIII-XVII. 
(^)  Kommentar  XVI. 

{^)  In  PrRE  18,  690.  Budde,  Geschichte  der  hebräischen  Lite- 
ratur 299  vermutet  Einflüsse  der  platonischen  Ideenlehre. 
C^)  Griechische  Philosophie  im  A.  T.  66.  88. 
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nation  Gottes.  Steuernagel  (^)  spricht  nur  im  allge- 
meinen von  griechisch  philosophischen  Anregungen. 
König  (^)  jedoch  erblickt  im  prononzierten  Betonen 
der  Weisheit  eine  ^Akkomodation  an  ausländisches 
Wesen. 

Nach  einigen  Forschern  haben  baby lonisch-'persische 
ReligionsamchaMungen  auf  8,  22  eingewirkt,  so  bei 
Beer  (^),  Stave  (*)  und  Peiser  (^).  Sie  suchen  ihre 
These  zu  beweisen  durch  eine  Kollation  der  Chokma 
des  Spruchdichters  mit  der  babylonischen  Istar-Siduri 
wie  den  Amesa-spenta,  die  Ahura  Mazda  umgeben. 
Ähnlich  schliessen  Gunkel  (®)  und  Cheyne  f ).  Letzte- 
rer weist  platonische  oder  stoische  Einflüsse  vollstän- 
dig zurück  und  will  nur  orientalisch-ägyptische  oder 
persische  Einflüsse  gelten  lassen  und  zwar  seien  letz- 
tere aus  dem  Religionssystem  Zoroasters  geschöpft. 
Nur  sehr  gering  ist  die  Zahl  jener  protestantischen 

(*)  Lehrbuch  der  Einleitung  681. 

Geschichte  der  alttestamentlichen  Religion  460 ;  vgl.  Sellin, 
Spuren  griechischer  Philosophie  im  A.  T.  25  ff. 
(3)  In  ThLz  24  (1899)  330. 

(^)  Uber  den  Einfluss  des  Parsismus  auf  das  Judentum  (1898) 
205  ff. 

(5)  In  der  OLZ  (1900)  450  ff  verteidigt  er  2,  16-19  und  5,  3-5  als 
letzte  Reste  einer  hebräischen  Umdichtung  der  Gilgamos-Istarle- 
gende.  2.  16-19  müsse  deshalb  als  Randglosse  ausgeschieden  werden! 

(^)  Zum  religionsgeschichtlichen  Verständnis  des  A.  und  N.  7 \ 
25  in  FRL  (1903)  1,  auch  H.  Zimmern  in  E.  Schräder,  Keil- 
schriften und  das  Alte  Testament^  (Berlin  1902)  S.  4.  39.  424.  432, 
und  Gunkel,  Genesis  (Göttingen  1910)  121  ff. 

C^)  Das  religiöse  Leben  der  Juden  156-7  ;  Semitic  Studies  112 
und  Orelli,  Religionsgeschichte  538-540. 
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Forscher,  die  griechische  und  überhaupt  ausländische 
Einflüsse  in  8,  22-31  nicht  für  absokit  notwendig 
haken  (^). 

Aus  dem  bisherigen  ergibt  sich  die  Disposition  für 
die  folgenden  Abschnitte.  Da  der  Standpunkt  der 
akathoHschen  Autoren  vor  allem  durch  die  Erklärung 
von  ^i3p-8>cTiG8  bestimmt  wird,  ist  zuerst  die  textkriti- 
sche Frage  zu  lösen.  Wie  ist  ^23p  zu  verstehen?  Wie 
das  8xtiG8v  der  LXX?  Was  ist  sodann  das  Bild  der 
Chokma  im  Zusammenhang  von  8,  22-31  ?  Ist  es  eine 
Hypostasierung  oder  nur  eine  Personifikation  ?  Ist  zum 
Verständnisse  der  Verse  die  Annahme  äusserer  Ein- 
flüsse, besonders  seitens  der  griechischen  Philosophie, 
notwendig  oder  nicht? 

§4 

Die  Textfrage 

Sehen  wir  vom  weiteren  Teile  des  Verses  22  —  in 
initio  viarum  suarum  nach  der  Vulgata  —  ab,  so  fin- 
den wir  in  der  Wiedergabe  des  Wortes:  ^llp  zwei 

(^)  Kautzsch,  Biblische  Theologie  372.  Kuenen  a.  a.  O.  96, 
meint,  zur  Zeit  der  Entstehung  der  Spruchsammlung  sei  der  Ein- 
fluss  der  griechischen  Welt  noch  nicht  so  gross  gewesen. 

(-)  Zur  Literatur  vgl.  W.  Wigan  Harwey,  Praelectio  academica 
ad  Prov  8,  22,  Cambridge  1845,  Wilhelm  Schenke,  Die  Chokma 
{Sophia),  Kristiania  1913,  Heidenheim,  Zur  Textkritik  der  Proverbien, 
a.  a,  O.  III,  336-7  nnd  die  kurzen,  aber  treffenden  Bemerkungen 
Lagardes  in  Anmerkungen  zur  griechischen  Übersetzung  der  Pro- 
verbien 28-29. 
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verschiedene  Lesearten,  die  eine  wesentlich  differie- 
rende x\uffassung  beinhalten.  Ein  Vergleich  ergibt 
folgendes  Bild: 

I.  GRUPPE 

Aquila  (^):  uojpiog  sxTrjaaTo  ja8  xeqpctXaiov  68oij  aiJTOü, 
Symmachus :  x-upiog  sxTrjoraTo  jxe  a^x'^'^  oöwv  avtcij, 
Theodotion:  xojpiog  euTTjoato  fxe  dpx'n'v  68oi3  aiJToiJ, 
Vulgata  Dominus  possedit  me  in  initio  viarum  suarum. 

Von  den  lateinischen  Vätern  liest  Cyprian  (^):  Do- 
minus condidit  me  initium  viarum  suarum  in  opera 
sua,  ganz  gleich  Lactantius  (^),  Lucifer  von  Cag- 
LiARi  (*)  und  Tertullian  (^).  Hieronymus  weist  des 

(1)  F.  FiELD,  Origenis  Hexapiorum  2,  326.  Vom  Syro-hex. 
bringt  er  die  Leseart :  yJLLo  .  Tischendorf,  Notitia  editionis 
Codicis  bibliorum  Sinaitici  (Lipsiae  1860)  88  zitiert  zwei  Lesearten 
angeblich  eines  Anonymus,  aber  sicher  aus  Aquila  und  Symmachus. 
Beidemale  steht  für  8XTr|craT0  =  exTioaxo  [jtQO  xcäv  övtcov  awov  a7^b 
TÖxe].  Jedoch  ist  dieser  Umstand  hier  irrelevant,  da  solche  Itazis- 
men  sehr  häufig  waren,  später  sogar  eine  semasiologische  Ver- 
mischung von :  xTäa{>ai-xTL^siv  eintrat  und  die  Bedeutung  des  einen 
auf  das  andere  einfach  überging.  Vgl.  dazu  die  interessante  Ab- 
handlung K.  Krumbachers,  Das  Wort  xTrjTcoQ,  Indogermanische 
Forschungen  25  (1909)  393  ff. 

(2)  Liber  2  testim.  1 ;  testim.  adv.  ludaeos  \. 

(3)  Institutionum  4,  6. 

(*)  De  Sancto  Athanasio  1,  25. 

(^)  Adv.  Praxeam  6,  1,  10;  Contra  Hermogenem  18.  Sehr  zu 
beachten  ist  die  Tatsache,  dass  auch  Philo  in  seiner  Schrift  jteQi 
}Ae'&T)5  8,  22  in  folgender  Weise  zitiert:  ...  6  O^eo?  ejtTTjaaTo  jxs  :n:Qco- 
TtöTT]v  Tcöv  tawToij  Eoycov  xai  tzqo  xov  aluivoq  e'ö'EjxeA.icooe  |X£  (Ausgabe 


134 


Der  objektive  Chokmabegriff 


öfteren  mit  grossem  Nachdruck  darauf  hin,  dass  im 
hebräischen  Texte :  ^ilp  stehe.  So  schreibt  er  (^) : 
«  Adonai  canani  bresith  der c ho,  quod  in  lingua  nostra 
exprimitur:  Dominus  fossedit  me  in  initio  viarum  sua- 
r7i77t...  »  ferner :  «  Nullum  autem  debet  verbum  crea- 
tionis  movere,  cum  in  Hebraeo  non  sit  creatio,  quae 
dicitur  dara  sed  possessio  ». 

Codex  Vei'ietiis  übersetzt  (^):  6  ovTcotrjG  exTTjaaTo  pie 

ttQX^'V   68 OX)  3TQC)  TOOV  8^7*^'^   tt'üTOij  8%tOT8. 

Vergleichen  wir  jene  Ubersetzungen,  welche  ^llp 
mit  extrjoaTo  wiedergeben,  so  hat  die  grösste  Bedeu- 
tung Aquila  und  Hieronymus.  Ersterer  vor  allem 
wegen  der  wörtlichen  Wiedergabe  des  Originals.  Des- 
halb setzte  seine  Ubersetzung  Origenes  in  der  He- 
xapla  als  Zeugen  der  jüdischen  Textauffassung  neben 
den  hebräischen  Text.  Weder  Symmachus  noch  Theo- 
DOTioN  erreichen  seine  Bedeutung  (^). 


Cohn-Wendländ,  opp.  o.  [Berolini  1897]  2,  176),  vergl.  Siegfried, 
Philo  von  Alexandrien  219.  Auch  in  der  41.  Ode  Salomons  treffen 
wir  das  Zitat:  ]^s.*a«;3  ^  ujxo  (J.  Bendel  Harris,  The  Odes  and 
Psalms  of  Solomon,  [Cambridge  ^  1911]  138. 

(^)  Ep.  140  ad  Cyprianum;  Com.  in  Michaeam  4,  9. 

(2)  Ausgabe  Gebhardt-Delitzsch,  437.  Zum  Codex  vergl. 
Baudissin  in  TliLz  4  (1876)  107. 

(^)  Darüber  Hieronymus,  In  Is  26,  49,  5  und  Ep.  32  ad  Mar- 
cellum:  «...  quae  ad  nostram  fidem  pertineant . . . ,  plura  reperio  », 
auch  Origenes,  Ep.  ad  Afric.  2.  Eingehend  handelt  darüber 
C.  Burkitt,  Fragments  of  the  Books  of  Kings  according  to  the 
translation  of  Aquila  (Cambridge  1897)  VIT. 
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IL  GRUPPE 

Die  LXX  liest  in  den  hervorragendsten  Codices  (^) 
konsequent : 

Kij^iog  extiaev  fie  d^x^'v  oöoov  a-uTOÜ  elg  e^y«  a'UToi)  (^). 
Peshito  C):  ^i^. 
Targum  (') :  nt^nn  «H'?«. 
Die  koj)tische  Übersetzung  (^):  ä  nitOYTe  coitT" 
ffÄpxH  Hrreqg/ooYG. 

(i)  B  N  A  (C);  Holmes-Parsons,  Vetus  Testamentum  graecum, 
(Oxonii  1823)  3;  Klostermann,  Analecta  6.  18;  16,  39;  51;  Field 
2,2,  309.  Auch  bei  vielen  Vätern  finden  wir  die  Leseart  der  LXX, 
so  bei  Hilarius,  De  Trinitate  1,  35,  Fulgentius,  C.  serm.  fasti- 
diosi  8  —  eine  ganz  wörtliche  Übersetzung  des  LXX-  Textes  ins  La- 
teinische !  — ,  Vigilius  VON  Tapsus,  C.  Varimodum  1,  4,  ähnlich  Ire- 
NAEUS  VON  Lyon^  Adv .  haer.  4,  20.  Begreiflicherweise  sind  die 
Zitate  bei  Athenagoras  [Supplic.  pro  christ.  10),  Justin  [Dialogus 
cum  Tryphone  6)  und  Origenes  (jteQi  1,  2)  ganz  durch  die 

LXX  bedingt.  Die  Zitate  der  lateinischen  Väter  ergeben  aber  mit 
Klarheit,  wie  völlig  unbegründet  die  Ansicht  Bertheau-Nowacks 
ist,  possedit  sei  aus  der  Tendenz  der  altorthodoxen  Erklärer  abzu- 
leiten, die  dadurch  den  Begriff  der  Schöpfung  vom  Logos  fernehal- 
ten wollten  (Kom.  56). 

(~)  Eine  Variante  ey.xr]G8  ist  zur  Stelle  nicht  bekannt,  obwohl 
Itazismen  nicht  selten  sind,  so  Prov  1,  23:  jctfiaiv  (BS)  —  xtiöiv  (A), 
10,  15:  xTf]Gig  —  xtiök;  (x).  Übrigens  würde  eine  derartige  Variante 
für  die  Textkritik  irrelevant  sein. 

(^)  Pinkuss  in  ZAW  (1894)  140;  Middeldorpf,  Codex  syriaco- 
hexaplaris  2  comment.  265. 

(^)  Lagarde,  Hagiographa  chaldaice  124  (im  wesentlichen  nach 
der  Rabbinerbibel  von  1517).  Der  Talmud  interpretierte  ^33p  als 
«  schaffen  »  {Pesachim  54  a;  Nedarim  39  b). 

(5)  Ausgabe  Ciasca  2,  161.  Die  armenische  Übersetzung  hat 
für  unsere  Zwecke  keine  Bedeutung  mehr. 
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Welche  von  beiden  Gruppen  hat  nun 
Recht? 

Es  genügt,  aus  der  zweiten  Gruppe  die  LXX  heraus- 
zunehmen, da  doch  alle  anderen  Versionen  von  ihr 
mehr  oder  weniger  abhängig  sind  (^). 

Zunächst  muss  die  Tatsache  betont  werden,  dass 
die  Ubersetzung  von  '23p  durch  extiaev  im  ganzen 
Spruchbuche  einzig  dasteht.  An  allen  anderen  Stellen, 
wo  immer  das  Zeitwort  Hjp  vorkommt,  wird  es  kon- 
stant —  die  freiere  Wiedergabe  ausgenommen  —  mit 
xTcta^ai  übersetzt: 


1,5 

4,5 

fehlt  in  der  LXX,  aber  in  S^a  wie  4  Handschriften  nach 
nStJ^IT^JK,  in  A  nach  ''B  als  xxfiöai. 

4,7 

fehlt  in  der  LXX,  ausgenommen  10  Handschriften, 

15,32 

frei  wiedergegeben  als :  dyttjca  ij)Dxtlv  a'UTOij, 

16, 16 

voöaiai , 

17, 16 

18, 15 

19,8 

20,14 
23,23 

•  fehlen  in  der  LXX , 

Eine  weitere  Untersuchung  der  Wiedergabe  von 
rDp  in  der  griechischen  Ubersetzung  zeigt  ferner,  dass 
ausser  8,  22  im  Spruchbuche  nur  noch  eine  Stelle  in 
der  LXX  überhäuft  vorkommt,  wo  H^p  mit  xii^eiv  in- 


(^)  Vgl.  dazu  NoELDEKE  in  Merx,  Archiv  für  wissenschaftliche 
Erforschung  des  A.  T.  2,  2,  246-9;  R.  Duval,  Liter ature  syriaque'^ 
(Paris  1907)  32,  Middeldorpf,  Codex  syriaco-hexaplaris  1,  254; 
H.  Hyvernat  in  Rb  (1896)  427  ss ;  zur  Vulgataübersetzung  auch 
JthSt  (1905)  246-270. 
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terpretiert  ist,  nämlich  Gen  14,  19.  22  (*) :  ög  exnaev  tov 
oiJQavov  %a\  tt]v  Yfjv  —  D^ött^  Hip . 

Textkritische  Schwierigkeiten  von  grösserer  Be- 
deutung bestehen  für  keine  der  beiden  Vorlagen,  denn 
die  armenische  Ubersetzung  (^) :  =  e^coirias  kann  die  Be- 
weiskraft, die  in  den  übrigen  Codices  zu  Gunsten 
von  exTiasv  (ilip)  in  Gen  14,  19.  22  liegt,  nicht  ab- 
schwächen. Die  altlateinische  Version  (^)  hat  creavit  und 
fecit.  Ersterem  kommt  eine  grössere  Bedeutung  al- 
lerdings nicht  zu,  da  eben  creare  ganz  allgemein  für 
eligere,  constituere,  condere  gebraucht  wird  und  der 
Begriff  eines  Schöpfungsaktes  keineswegs  notwendig 
in  diesem  Verbum  enthalten  ist  (^). 

Fordert  aber  vielleicht  gerade  der  Zusammenhang 
des  14.  Kapitels,  dass  dort  H^p  mit  «  erschaffen  » 
wiedergegeben  werde?  Ein  Grund  dafür  ist  nicht  er- 
sichtlich, denn  die  Bedeutung  «  besitzen  »  fügt  sich 
ebenso  gut  in  das  14.  Kapitel.  Dadurch  aber,  dass  uns 
von  Aquila  zur  Stelle  kein  Beleg  erhalten  ist,  fehlt 

(1)  Wohl  kommt  das  Nifal  von  nop  bei  Jer  32,  15;  39,  15  durch 
XTLt,eiv  übersetzt  vor,  und  zwar  als  :  XTiöi9^r)öovTai,  jedoch  lesen  wich- 
tige Handschriften  (A,  B*,  Xc):  y.tif]^T]öovTai .  An  allen  anderen 
Stellen  aber  ist  n:p  =  xxdopiai  so  Ex  15,  16;  21,  2;  Lev  25,  14; 
Deut  24,  68;  Ps  74,  2;  Jer  19,  3  u.  s.  w. 

(2)  Brook-Mc  Lean,  O.  T.  35,  auch  Codex  Dorothei  wie 
Chrysostomus  (Hatch  2  [1897]  512). 

(3)  Sab.  1,  15.  Hieronymus,  Quaest.  hebr.  in  Genesim  hat  zu 
nop  keine  weitere  Bemerkung. 

(^)  Vgl.  Augustin,  Contra  advers.  legis  et  prophetarum  23, 
Pauly-Wissowa,  Realenzyklopädie  der  klassischen  Altertumswissen- 
schaften {StMtXgdirt^  1901)  4,  1686. 
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uns  eine  Kontrolle,  um  jene  hebräische  Textvorlage 
prüfen  zu  können,  die  eben  hier  von  den  Ubersetzern 
benützt  wurde.  Wir  wissen  nicht,  ob  sie  Hip  oder  pD 
im  hebräischen  Texte  vor  sich  hatten.  Kein  zwin- 
gender Grund  aber  liegt  vor,  um  zu  schliessen :  Hlp 
ist  Gen  14,  19.  22  mit  extiGsv  übersetzt  —  also  bedeutet 
es  «  schaffen  » ;  also  muss  auch  in  Prov  8,  22  ^llp  als 
«  schaffen  »  verstanden  werden.  Sowohl  die  erste  wie 
die  zweite  Folgerung  ist  nicht  stringent.  In  der  ersten 
Sc hlussf olger tmg  wird  dem  Worte  eine  Bedeutung  bei- 
gelegt, die  nicht  notwendig  in  demselben  enthalten 
ist  (^)  und  für  Gen  14,  19  auch  gar  nicht  verlangt  wird, 
in  der  zweiten  aber  ist  die  Unrichtigkeit  des  Schlusses 
sofort  klar,  da  er  sich  nur  auf  Gen  14,  19  stützen  kann. 

Gen  14,  19  lässt  also  keinen  sicheren  Schluss  zu  für 
die  Textdiskrepanz  Hip  —  Exnae  in  Prov  8,  22,  nur  das 
eine  können  wir  sagen,  dass  aus  Gen  14,  19  keine 
Notwendigkeit  sich  ergibt,  dem  Ulp  die  Bedeutung 
«  erschaffen  »  beizulegen. 

Prüfen  wir  noch  eine  andere  Möglichkeit  (^) !  Könn- 
et) F.  Keil,  Genesis  und  Exodus  176 :  der  Gründer.  Hummel- 
auer, Com.  in  Genesim  374.  384  meint,  es  handle  sich  um  «  ex- 
pressiones  minus  usitatae  »,  ähnUch,  wie  auch  Deut  32,  6  und 
Ps  138  (139)  nJp  die  Bedeutung  «  schaffen  »  habe.  Allein  dieser 
Hinweis  befriedigt  nicht,  wie  sich  am  deutlichsten  aus  dem  LXX- 
Texte  zu  Deut  32,  6  ergibt. 

(~)  Ferneliegend  ist  eine  weitere  Vermutung,  die  durch  Hiero- 
nymus und  die  besten  LXX-Handschriften  widerlegt  wird:  für  ilJp 
sei  kS"l3  gestanden,  welch  letzteres  die  LXX  mit  xtr^eiv  (Deut 
4,  32;  Ps  89,  13;  Eccl  12,  1)  und  jtoteiv  (Gen  1,  1;  2,  3;  6,  7) 
übersetzt.  Auch  der  Versuch  bei  Epiphanius,  ''JJp  mit  evooae'uae  |xe 
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ten  nicht  die  LXX-Übersetzer  zum  Spruchbuche  einen 
Text  vor  sich  gehabt  haben,  in  dem  statt  Hip  das  Pil. 
von  pD  stand,  dem  ja  auch  die  Bedeutung:  schaffen 
zukommen  kann? 

Allerdings  gibt  die  LXX  letzteres  Zeitwort  regel- 
mässig mit:  etoifxd^eiv,  {>8}x8Xioi)v,  xatoixi^eiv  wieder  (^), 
allein  es  gibt  einen  Textus  classicus  in  der  Deutero- 
no77n2^m-Ü h^r Satzung  der  LXX,  in  dem  nämlich  beide 
Verba  zugleich  vorkommen,  es  ist  Deut  32,  6. 

Eine  Zusammenstellung  ergibt  für  diese  Stelle  fol- 
gendes Schema: 
*^jp    :  exTrjaaTo  oe  (^), 
I^IÜV  :  8JToCr](jsv  ae  (^), 

"^IID^:  fehlt  in  B,  in  A.P"'  jedoch  =  na\  exriGev  as  (*), 
mXaah  ae  in  mehreren  Kursivhandschriften  (^), 
Aquila  übersetzte:  iiToijiaasv  gs. 


zu  interpretieren,  wird  sclion  durch  die  Bedeutung  von  pp  =.  nidos 
construere  vollständig  hinfällig.  Noch  mehr  ist  das  bei  der  Text- 
korrektur 8XTIG8  —  exijTiGe  (Jac  1,  18)  der  Fall. 

(i)  Ex  15,  17  ;  Ps  9,  8  ;  107,  36  u.  a.  Prov  3,  19  ;  8,  27  eTOi^ia^siv. 

(-)  Die  altlateinische  Übersetzung  hat :  nonne  hic  ipse  tuus  pater 
possedit  te  et  fecit  te  et  creavit  te?  (Sab.  1,  386). 

(3)  Einige  Codices  lesen :  extriaev,  g  54,  Bibl.  Nationale,  Reg. 
Gr.  5,  Paris. 

(^)  Codex  Ambrosianus  (F),  Ausgabe  A.  Ceriani,  Monument a 
Sacra  et  profana  (Mediolani  1864)  3,  377:  oxi%  avxbq  ovxog  oov  na- 
xr[Q  exT'qöato  os  ytai  eotoiTicrev  ge  [xai  sxTicrev  08]. 

(^)  Möglicherweise  geht  darauf  die  Leseart :  Constituit  te  meh- 
rerer Väter  zurück,  so  bei  Vigilius  von  Tapsus,  Contra  Vari- 
modum  1,  4.  Die  armenische  Übersetzung  schliesst  mit:  confirmavit 
(ZoHRAB  [Venedig  1805]  2).  Zu  ejiXaaev  vgl.  Brooke-Mc  Lean, 
The  Old  Testament  in  Greek  1,  3. 


140 


Der  objektive  Chokmabegrifl 


Mit  letzterem  Worte  gibt  aber  die  LXX  sonst  das 
Verbum:  pD  wieder.  Also  hat  hier  Aquila,  der  genau 
jedes  Wort  unterschied,  tatsächlich:  I^^D^I  gelesen. 

Deut  32,  6  könnte  zu  folgendem  Schlüsse  veran- 
lassen: die  Wiedergabe  von  Hip  durch  exiiaev  in  Prov 
8,  22  und  Gen  14,  19.  22  steht  in  der  ganzen  Bibelü- 
bersetzung der  LXX  einzig  da.  Für  Gen  14,  19.  22 
fehlt  uns  zur  Eruierung  des  hebräischen  Textes  die 
Kontrolle  durch  Aquila;  in  Prov  8,  22  aber  wird  das 
Gewicht  der  LXX-Ubersetzung  durch  eine  Reihe  an- 
derer Versionen  abgeschwächt,  die  mit  völliger  Sicher- 
heit konsequent  exTrjaaTo  lasen.  Deut  32,  6  scheint  für 
diese  verschiedene  Wiedergabe  des  hebräischen  Textes 
die  Lösung  zu  bieten.  Es  könnte  nämlich  im  hebräi- 
schen Texte  des  Spruchbuches  eine  Verwechslung  von 
Hip  und  stattgefunden  haben,  so  dass  zwei  ver- 
schiedene Textgruppen  bereits  in  den  hebräischen 
Handschriften  vorhanden  waren  (^).  Die  Verwechslung 
=  ''jDii::  müsste  schon  sehr  frühe  geschehen  sein,  in- 
dem Aquila,  Symmachus  und  Theodotion  '2::p,  die 
LXX  jedoch  in  dem  von  ihr  benützten  Texte 
vor  sich  hatten. 

Allein  auch  diese  Hypothese,  die  das  eViioev  zu 
erklären  sucht,  kann  nicht  befriedigen,  da  sie  mit  ihrer 
Begründung  in  dem  hebräischen  Texte  gar  keine 
Stütze  findet.  Die  endgültige  Lösung  dieses  textkri- 
tischen Problems  in  8,  22  muss  deshalb  mif  dem  exegeti- 
schen Gebiete  wie  im  ganzen  Charakter  der  griechischen 

(^)  Diese  Verwechslung  würde  wohl  auf  einen  Hörfehler  des 
Abschreibers  zurückgehen. 
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Pr Over bienüber Setzung  gesucht  werden.  Gerade  letzte- 
res Moment  darf  nicht  übersehen  werden.  Die  Wie- 
dergabe des  hebräischen  Textes  der  Sprüche  durch 
die  LXX  ist  durchaus  eine  freie,  oft  nur  paraphrasie- 
rende,  die  offenbar  für  hellenistische  Kreise  bestimmt 
war,  denen  Wohlklang  der  Sprache  und  flüssige  F'orm 
mehr  war  als  eine  getreue  Übertragung.  Auch  in 
S,  22  haben  wir  einen  solchen  Fall  vor  uns  (^).  Zu  die- 
sem Schlüsse  berechtigt  die  Sicherheit,  mit  der  Aquila 
8xri^0ato  übersetzt. 

Diese  Auffassung  wird  noch  gestützt  durch  den  Zu- 
sammenhang im  8.  Kapitel  des  Spruchbuches.  Die 
Verba  ^n3D3  und  '^^b'V^  im  Verse  23  und  24  schliessen 
den  Gedanken  einer  Erschaffung  der  Weisheit  —  dieser 
Begriff  in  streng  philosophischem  Sinne  genommen  — 
vollständig  aus !  Auch  wenn  beide  Verba  nur  poetische 
Termini  wären,  so  können  sie  trotzdem  unmöglich  mit 
Vers  22  in  einem  inhaltlichen  Widerspruche  stehen; 
letzteres  wäre  aber  der  Fall,  wenn  Hlp  in  8,  22  der 
Terminus  der  Schöpfung  als  Gott  allein  zukommen- 
der Handlung  wäre.  Auch  die  Behauptung,  dass  in  einem 
Parallelismus  das  2.  Glied  keineswegs  dem  ersten 
völlig  gleichen  müsse,  kann  diesen  Schluss  nicht  ab- 
schwächen, denn  ein  Parallelismus  kann  wohl  Ergän- 
zung und  weitere  Ausführung  sein,  nicht  aber  ein  be- 

(^)  Die  Vermutung  einzelner  Forscher,  dass  die  LXX-  Inter- 
preten, die  ja  in  hellenistischen  Religions-  und  Kulturanschauungen 
lebten,  bewusst  den  Gedanken  einer  Erschaffung  in  Prov  8,  22 
hineingetragen  hätten,  lässt  sich  auf  ihre  Berechtigung  nicht  weiter 
prüfen. 
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grifflich  das  erste  Glied  vollständig  aufhebendes  Mo- 
ment in  den  Zusammenhang  bringen. 

Nichts  zwingt  uns  also,  in  das  ^j2p  von  8,  22  den 
Begriff  des  «  Schaffens  »  hineinzulegen.  Im  Gegenteil, 
die  Singularität  der  Ubersetzung  von  Hip  durch  xiiteiv 
in  8,  22  (^),  die  Wurzelbedeutung  des  Wortes,  all  die 
anderen  Stellen,  in  denen  insgesamt  dem  Hjp  nur 
der  Begriff  des  «  Erwerbens  »,  «  Besitzens  »  beigelegt 
wird,  endlich  der  innere  Zusammenhang  des  8.  Kapi- 
tels berechtigt  uns,  in  der  Exegese  v  on  n  der  ersten 
Textgrtcppe  zu  folgen  und  damit  den  Begriff  einer 
Erschaffung  der  objektiven  Weisheit  aus  dem  Spruch- 
buche auszuschalten. 

Die  Einwände,  die  von  manchen  Forschern  gegen 
diese  These  vorgebracht  werden,  sind  haltlos.  Nur 
zu  deutlich  spricht  aus  ihnen  die  Tendenz,  die  Chok- 
maidee  der  Proverbien  in  einen  inneren  Zusammen- 
hang mit  verwandten  Anschauungen  hellenistischer 
Kreise  zu  bringen  —  damit  wäre  von  selbst  eine  spä- 
tere Datierung  des  Spruchbuches  notwendig  geworden. 
Frankenberg  (-)  schreibt:  «  Für  'i^p  ist  nach  dem 
Gedankenkreis  des  A.  T.  nur  (!)  die  Ubersetzung: 
"  er  hat  mich  geschaffen  „  möglich...  vgl.  das  Sub- 
stantiv ». 

Die  Begründung  rechtfertigt  keineswegs  die  Kühn- 
heit, mit  der  das  Urteil  vorgebracht  wird.  Das  Sub- 

(1)  Zu  Gen  14,  19.  22  wurde  bereits  im  vorausgehenden  ge- 
zeigt, dass  der  Begriff  des  Schaftens  weder  durch  Hip  noch  durch 
den  Kontext  erfordert  wird. 

(2)  Komm.  58. 
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stantiv  [Jlfp  bezeichnet  einfach  das  Eigentum,  ferner 
das  Verrnögen  (^),  nicht  einmal  bei  Ps  104,  24  müssen 
wir  gerade  Geschöpf  übersetzen.  Angenommen  aber, 
es  würde  Ps  104  xtiaecog  —  "^j^lp  ganz  präzis :  Geschöpf 
bedeuten,  so  ist  der  Schluss  vom  Substantiv  auf  das 
Verbum  noch  immer  nicht  für  alle  Fälle  stringent. 

Das  Verbum  xti^eiv  aber  beinhaltet  nicht  unbedingt 
den  Begriff  einer  schöpferischen  Handlung.  Die  LXX 
selbst  gebraucht  xti^eiv  in  der  Verbindung  xti'^eiv  tT|v 
jtoXiv,  also  einfach  für  «  gründen  »  (^). 

Ganz  ähnlich  wie  Frankenberg  übersetzt  Wilde- 
BOER  (^) :  «  ^21p  =  schuf  mich  »  und  zwar  unter  Berufung 
auf  Eccli  1,  4.  9;  24,  8,  wo  im  Anklang  an  Prov  8,  22  ge- 
rade die  Ubersetzung  mit  xti^eiv  gewählt  worden  sei. 
Dass  Sirach  die  Spruchsammlung  im  Auge  hatte,  kann 
ohneweiters  zugegeben  werden,  aber  damit  ist  noch 
kein  Beweis  erbracht,  dass  dem  'iip  in  Prov  8,  22  die 
Bedeutung  «  er  erschuf  mich  »  zukommt.  Weder  die 
hebräische  noch  die  syrische  Ausgabe  von  Eccli  spricht 
für  Wildeboer.  Im  hebräischen  Sirach  fehlen  gerade 
jene  Stellen,  die  in  erster  Linie  in  Betracht  kommen 
würden.  Allein  an  keiner  anderen  Stelle  entspricht 
ein  xTi^eiv  einem  n^p.  Kxioiq  beziehungsweise  xiL^eiv 
wird  für  «^3,        Ht^P  (so  36,  20  =  griechisch  36,  17 

(*)  Auch  in  der  rabbinischen  Literatur  findet  sich  nop  nur  als 
erwerben  oder  kaufen.  Vgl.  das  arabische  Ui>  VIII!  [Schenke  19,  4). 

(2)  1  Esdr  4,  53.  Vgl.  Henr.  Stephanus,  Thesaurus  graecae 
lin^uae,  ed.  Hase-Dindorf  4.  2037-8,  Hatch-Redpath,  A  Concor- 
dance  to  the  Septuagint,  2,  795. 

(3)  Kom.  27. 
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und  49,  14  =  49,  16)  verwendet,  dem  mp  entspricht 
nur  xtfjaig  oder  xtdadai  (^). 

Berücksichtigen  wir  aber  die  syriscJie  Übersetzung, 
die  trotz  all  der  grossen  Mängel,  die  gerade  hier  sich 
zeigen,  von  grosser  Bedeutung  ist,  so  wird  Wilde- 
BOERS  Meinung  wieder  nicht  beweiskräftig.  Bei  der 
Stelle  1,  4  weicht  Syrus  ab,  zu  24,  8  (6  xtiatTig  djtdv- 
TCDv)  liest  Syrus:  '^^^^lö  (besser  —  6  xtioag  ^e] 

^nnn  p  ('). 

5 

Das  Bild  der  objektiven  Chokma  im  Zusammenhang 
von  8,  22-31  dargestellt  (3) 

Die  textkritische  Abhandlung  im  vorausgehenden 
Abschnitte  hat  mit  grösster  Deutlichkeit  dargetan,  dass 
kein  Grund  vorhanden  ist,  ^ilp  in  8,  22  mit :  «  er  erschuf 
mich  »  zu  übersetzen.  Damit  ist  zugleich  für  die  Zeich- 
nung des  Charakterbildes  der  objektiven  Chokma  das 
Fundament  gelegt.  Schon  mp  selbst  gibt  uns  einige 
Aufschlüsse.  Bezeichnet  nämlich  den  Beginn  des 
Daseinsaktes,  das  Entstehen  einer  Sache,  die  früher 
nicht  vorhanden  war,  so  ist  im  Verbum  Hip  eine  zeit- 
liche Bestimmung  des  Erwerbes  selbst  nicht  direkt 
enthalten,  ebensowenig  die  Art  des   Erwerbes.  Hlp 

(^)  Nach  der  Ausgabe  Peters. 

(2)  R.  Smend,  Die  Weisheit  des  Jesus  Sirach  (Berlin  1906)  217 
und  Schenke,  Die  Chokma  {Sophia)  21-22. 

(3)  Zur  Literatur  vgl.  Marti-Kayser,  Geschichte  der  israeli- 
tischen Religion  (1897)  §  53. 
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schliesst  nur  in  sich  den  Akt  des  Erwerbes  oder  des 
Besitzes  (^).  Der  Begriff  Hlp  wird  aber  sogleich  näher 
bestimmt  durch  die  dem  Verse  22  unmittelbar  folgenden 
Atis  drücke. 

1)  ^yn  n^t^KI :  Eine  zzveifache  Auffassung  ist  hier 
möglich.  Man  erklärt  D^t^XI  als  zweiten  Objektsakku- 
sativ (^)  oder  als  nähere  adverbielle  Bestimmung  (^). 
Die  erste  Interpretation  ist  zu  bevorzugen,  wie  sich 
aus  dem  folgenden  Beisatze  ergibt:  yhvt^tl  Dlp.  Die 
Chokma  war  Gottes  Besitz  nicht  bloss  am  Beginne 
seiner  Schöpfertätigkeit  sondern  sie  war  sein  Ei- 
gentum, so  zwar,  dass  sie  allen  seinen  Werken  als 
erstes  voranging.  Ja,  die  Weisheit  war  nicht  nur  da 
beim  Beginne  der  göttlichen  Tätigkeit  Jahwes  nach 
aussen^  sie  war  früher  sein  Besitz,  bevor  noch  seine 
Werke  da  waren.  Alle  bisherigen  Ausdrücke  genü- 
gen dem  Dichter  nicht.  Durch  vier  weitere  Bestim- 
mungen will  er  noch  näher  und  tiefer  den  Ursprung 
der  göttlichen  Chokma  kennzeichnen.  Die  Weisheit 
war  da: 

1)         von  jeher  oder  von  Urzeiten  f); 


(1)  Hal^vy,  ja  9.  Serie  14,  334  ff.  Zum  Begriffe  Kin  vgl.  A.  Dill- 
mann, Genesis,  17  ff". 

(2)  LXX,  Aquila,  Symm.,  Theod. 

(3)  Hieronymus,  Syrus,  Sab.  2,  309. 

(4)  ^"n  ist  wie  lob  26,  14  zu  erklären,  nicht  aber  im  Anschluss 
an  Ex  33,  13.  Eccli  1,  4  erinnert  sofort  an  Prov.  8,  22:  jtQOTeQa 
:7rdvT0)v  exTiatat  oocpia.  In  erster  Linie  ist  bei  fT'tJ^X*!  an  die  zeitliche 
Priorität  zu  denken,  nicht  an  eine  Herrschaft  der  Weisheit  über 
die  Dinge. 

(^)  Ps.  93,  2,  Frankenberg,  Kommentar  58. 
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2)  d'^IPÖ,  von  unvordenklichen  Zeiten  (^); 

3)  t^XIÖ ,  sie  war  Jahwes  Besitz  vom  Anfange  i^)  \ 

4)  pK-'ö1pn :  hier  kehrt  der  Dichter  zu  Vers  22 
wieder  zurück  (^).  Die  Chokma  war  da  vor  den  Anfangs- 
gründen der  Weltentstehung!  All  diese  wiederholten 
Ausdrücke  zeigen  mit  völliger  Klarheit,  dass  der  Ur- 
sprung der  Chokma  in  dem  Ideengange  des  Spruch- 
dichters weit  hinausreicht  über  die  unmittelbaren  Anfänge 
der  Welt. 

Bevor  wir  zur  Stellung  der  Chokma  im  kosmolo- 
gischen  Prozesse  weitergehen,  sind  noch  zwei  andere 
Begriffe  zu  erklären,  die  '11p  weiter  auszuführen  schei- 
nen: 'DIDDl  if)  und  ^^^T^  if).  Aus  dem  ersteren  ge- 
winnen wir  keine  näheren  Aufschlüsse,  wie  '31p  tiefer 

(1)  Pfeiffer  81.  Gesenius  -Buhl,  Handwörterbuch  565  versteht 
D^iyO  von  der  Zeit  vor  der  Schöpfung. 

(2)  Delitzsch  143:  vom  Weltenanfang.  Nach  Schultensius, 
Comm.  11  bezeichnen  diese  Termini  die  absolute  Ewigkeit.  Jeden- 
falls will  der  Dichter  den  vorzeitlichen  Bestand  der  Weisheit  klar- 
legen, die  Häufung  der  fast  gleichlautenden  Ausdrücke  wäre  sonst 
eine  zwecklose  Tautologie. 

(3)  Die  Vers  22  stehende  Aussage :  T'^J^DÜ  Dip  ist  ergänzend  zu 
"1511  iTt^^KI .  Ob  man  D"Ip  als  Präposition  oder  als  Objektsakkusativ 
nimmt,  ändert  den  Grundgedanken  nicht.  Zur  LXX :  Eig  egya  aiixo-ö 
schreibt  Swete  nicht  ganz  mit  Unrecht :  «  a  confession  of  inability 
to  understand  the  Hebrew  i>  {An  Introduction  to  the  Old  T.  [Cam- 
bridge 1902]  336). 

(*)  Aquila:  xateotdOiriv  (LXX  =  ysvvä  ^8,  während  Ps  2,  6  das 
gleiche  Wort  mit  xateatdO^riv  übersetzt  ist).  Zur  Textkritik  vgl.  Oort 
ThT  (1885)  402  und  Grätz  MGWJ  33,  157. 

(^)  Vulgata :  concepta  sum ;  Aquila  =  cb8ivr|'{>Tiv.  Zur  jüdischen 
Exegese  vgl.  Delitzsch,  Komm.  143. 
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ZU  verstehen  ist  (^).fDas  Naheliegendste  ist  wohl,  der 
LXX  zu  folgen,  die  e^e^eXicooe  übersetzt.  Ganz  ähnlich 
ergeht  es  mit  dem  zweiten  Terminus  im  Verse  24 
und  25,  dem  Polal  von  im  Passiv  gleich:  unter 
Schmerzen  geboren  werden,  ein  dichterischer  Aus- 
druck, dem  wir  schon  ob  seiner  ursprünglichen  Be- 
deutung nichts  über  die  Art  des  Ursprunges  der 
Chokma  entnehmen  können. 

Nochmals  wiederholt  der  Dichter  die  vorweltliche 
Existenz,  wenn  er  Vers  24-26  ausführt:  Die  Weisheit 
wurde  gebildet  zur  Zeit,  als  die  mönn  (^)  noch  nicht 
da  waren  und  das  grosse  Weltmeer,  auf  dem  die 
Erde  ruht  und  aus  dem  alle  Wasser  auf  die  Erde 
kommen.  Zur  Zeit  ihrer  Entstehung  waren  auch  die 
noch  nicht  da,  aber  auch  die  Berge  nicht  in  die 
Tiefen  der  Meere  eingesenkt  (^).  Es  fehlten  die  Län- 
der und  Fluren,  bebautes  wie  unbebautes  Land  (*),  ja 
sogar  die  ersten  Schollen  der  Erde  (^). 

(1)  Auch  die  Ableitung  des  Wortes  als  Nifalform  [von  (Job 
10,  11)  führt  nicht  weiter.  Wenn  das  Verbum  den  Vorgang  des 
geheimnisvollen  Werdens  im  Mutterschosse  bezeichnet,  so  ist  uns  das 
ein  Hinweis,  in  der  Stelle  den  Ausdruck  dichterischer  Phantasie 
zu  sehen. 

(2)  LXX:  dßijööoi.  Vgl.  Gesenius-Buhl,  Handwörterbuch  864. 
Zugrunde  liegt  jedenfalls  der  ganzen  Vorstellung  Gen.  I,  wenn 
auch  im  einzelnen  vieles  entsprechend  dem  literarischen  Charakter 
des  Spruchbuches  freier  gegeben  ist.  (Cfr.  Delitzsch  143) 

(3)  Ps  104,  8;  lob  38,  6. 

(*)  LXX:  doixT]Toi  —  axpa  oixov^sva,  dazu  Wildeboer, 
Komm.  27. 

(5)  So  Hitzig  78  im  Anschluss  an  lob  28,  6.  Die  Exegese  bei 
Delitzsch  144  ist  zu  gezwungen. 
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Mit  Vers  27  aber  beginnt  ein  neues  Bild,  das  bereits 
durch  die  Art  der  Sätze  vorn  vorausgehenden  ver- 
schieden ist.  Hatte  der  Dichter  bisher  in  stets  neuen 
Wendungen  betont,  dass  die  objektive  Chokma  in 
ihrem  Entstehen  der  gesamten  Schöpfung  voran  ist, 
so  kommt  er  jetzt  auf  die  Beziehung  der  Weisheit 
Z2im  UlliversMm  in  desseii  Werdep^ozesse  zu  sprechen  (^) : 
Jahwe  bereitete  den  Himmel,  indem  er  das  Gewölbe  (^), 
das  die  oberen  von  den  unteren  Gewässern  scheiden 
sollte,  abmass.  Dann  ordnete  er  die  oberen  Gewässer  (^) 
und  bildete  den  Wolkenhimmel.  Nachdem  er  das  un- 
tere Wasser  geordnet  hatte  (*),  erfolgte  die  Grün- 
dung der  Erde. 

Welchen  Anteil  hatte  nun  die  Weis heit 
bei  all  diesen  V or g'ditgen? 

Sie  war  dabei  —  ^IJ^  Dt^  (^).  Die  Chokma  existierte 
also  damals  nicht  bloss,  sie  war  dabei.  Der  Spruchdichter 
geht  noch  weiter:  die  Weisheit  war  im  Schöpfungs- 
werke pöJ^.  In  der  Auffassung  dieses  hochwichtigen 
Begriffes  finden  wir  zwei  verschiedene  Meinungen,  die 

(^)  Dazu  besonders  lob  26,  10. 

(^)  Symmachus  =  aiOeQa .  Vers  28  b  ist  vom  Ozean  über  dem 
Firmament  zu  verstehen  (Wildeboer  28).  Der  Darstellung  des 
Dichters  liegt  die  Vorstellung  zugrunde,  dass  die  Erdscheibe  rings 
vom  Wasser  umflossen  ist  und  auf  den  äussersten  Enden  der  vom 
Wasser  umgebenen  Erdscheibe  das  Himmelsgewölbe  ruht.  Interes- 
sant ist  die  Kollation  der  kosmologischen  Ideen  in  Prov  8,  22, 
lob  26  und  Ps  103  (104),  6  ff. 

(4)  Vers  29  a.  b. 

(5)  Vers  27. 
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ihren  letzten  Grund  in  textkritischen  Erwägungen 
haben.  Eine  Version  hat  pöJ^,  eine  andere  aber  pöX. 
Vergleichen  wir  beide  Lesearten  für  sich,  ohne  auf 
das  Gewicht,  das  in  der  Textkritik  liegt,  zu  achten, 
so  ergibt  pöK  einen  guten  Sinn,  weil  ja  im  folgenden 
die  Weisheit  als  spielend  vor  Jahwe  geschildert  wird. 
Sie  war  danach  gleichsam  als  Zögling  unter  Jahwes 
Obhut  (^).  Vergleicht  man  aber  die  Übersetzungen 
nach  ihrer  textkritischen  Bedeutung,  so  ist  entschie- 
den die  erste  Leseart  zu  bevorzugen. 

Das  Schema  der  Übersetzungen  gibt  folgendes  Bild : 

LXX:  (XQ^o^ouaa  und  zwar  in  den  besten  Handschriften  (-).  Für 
die  LXX  ist  die  Wiedergabe  von  pÖS  mit  dQfxo^siv  ein  a:a;a5  Asyo- 
HEVov  (^) ;  denn  Nah  3,  8  ist  textkritisch  unsicher. 

Symmachus  und  Theodotion:  eöTi^QiYtxevri , 

Syrus:  , 

Targum  :  xnJÖM  , 

Codex  Venetus  :  xaxeA,8öa  JiaQ'  a'uxw  TcioTig , 
Vulgata:  componens  {^). 

Sehr  zu  beachten  ist  die  Tatsache,  dass  die  altlateinische 
Übersetzung  (5)  dafür  Verba  gibt,   die  eine  Tätigkeit  beinhalten. 

(1)  So  Frankenberg  60.  Allerdings  legt  er  zu  grosses  Gewicht 
auf  pntJ^.  Vgl.  noch  Gunkel,  Schöpfung  und  Chaos  (1895)  94. 

(2)  Vgl.  Holmes-Parsons  3.  Origenes,  In  Prov.  Sal.  8,  30. 

(3)  Sonst  wird  dQfxo'^eiv  für  f&S,  n>SO,  hl'^ ,  73?  gebraucht.  Vgl. 
Prov  25,  11:  LXX  XCA  und  Aquila  =  dQ^io^oiJGiv .  (ABS^  fehlt 
das  Wort). 

(4)  CiASCA  2,  162:  ffGiftJÜüui  Ä.qne  eicofiTeftÄq ;  IMiddel- 
DORPF,  Codex  syriaco-hexaplaris  2,  266:        ]}^  - 1  sr^..Vx^ 

(^)  Tertullian,  C.  Hermogenem  c.  18:  «Ego  eram  compin- 
gens  cum  ipso...  quotidie  autem  oblectabar  in  persona  eius  »,  und 
C.  32  :  «  ego  eram  modulans  cum  ipso  ». 
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Höchst  wahrscheinlich  ist  auch,  dass  Sap  7,  21  durch  die  Bezeich- 
nung der  Weisheit  als:  XEyylxic,  Jtdvtcov  Prov  8,  22  zitiert  (^). 

Entgegen  allen  eben  genannten  Versionen  übersetzt  Aqüila 
Ti^ilvcufievT],  was  einem  Passivpartizip  von  [ÜX  entspricht.  In  der 
LXX  wird  dieses  mit  Ti'ö'nvoij(xsvog  gegeben  f^).  Das  Gewicht  aller 
Übersetzungen  spricht  gegen  Aquila,  der  mit  seiner  Interpretation 
allein  dasteht  (3)  und  wir  können  mit  guten  Gründen  pOK  lesen 
wenn  es  auch  als  djta|  ^.eyoiiEvov  im  A.  T.  zu  betrachten  ist  (^). 

Man  braucht  den  Begrift  «  Werkmeister  »  nicht 
zu  sehr  zu  pressen  und  darf  nicht  übersehen,  dass  wir 
es  mit  einem  dichterischen  Werke  zu  tun  haben,  in 
dem  nicht  jeder  Terminus  im  striktesten  Sinne  aus- 
gelegt werden  kann  (^).  Jahwe  hat  das  Schöpfungs- 
werk vollbracht,  das  ist  die  Anschauung  des  Spruch- 
dichters, die  Weisheit  aber  war  dabei  nicht  als  lässige 
Znschaue^nn^  sondern  sie  hat  mitgearbeitet  wie  die  Ideal- 
form dem  Künstler  das  treibende  Agens  in  seiner  Tä- 
tigkeit ist.  In  ihrem  Werke  war  sie  ganz  Entzücken, 
indem  sie  scherzend  sich  mit  Jahwe  unterhielt  f ). 

(1)  F.  Heinisch,  Das  Buch  der  Weisheit  139. 

(2)  Vgl.  Num  11,  12;  Rut  4,  16,  Is  49,  23  u.  s.  w. 

(3)  ToY,  Comm.  183  schreibt:  «  read  pÖX».  Zur  Frage  vgl.  noch 
König,  Historisch-kritisches  Lehrgebäude  der  hebr.  Sprache  (Leipzig 
1895),  2,  124,  und  Levy,  Wörterbuch  1,  98. 

{^)  Auch  [ÖS  (Gant  7,  2)  =  eQyov  t8/vitou  (LXX)  ist  a7ca|  ^-eyo- 
piEvov.  Vgl.  H.  Lewy,  Die  semitischen  Fremdwörter  im  Griechi- 
schen 130. 

(°)  ler  52,  15  (LXX:  >tai  tOTjg  -/aTa^.oiJtovg  toi)  }.ao\)  und  Teod.  : 
xai  TO  >i8X[Xfxa  Toi3  Tt^ri^cug;  Aqu.  :  tou  iiJioöXTioCYjxaTog)  ist  die  Be- 
deutung unsicher.  Vgl.  B.  Duhm,  Das  Buch  Jeremia  379. 

(6)  Zu  weit  schliesst  Delitzsch  149,  wenn  er  von  einer  demiur- 
gischen  Macht  der  Weisheit  redet. 

("*)  Sehr  schön  gibt  Cyprian  den  Grundgedanken  von  Vers  31 
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Nachdem  der  Dichter  das  Werden  des  Erdkreises 
dargestellt  hat,  schildert  er  die  Weisheit,  wie  sie  unter 
den  Menschen  weilt: 

«  Mein  Ergötzen  habe  ich  bei  den  Menschenkindern  » 

(8,  31)  (*). 

Mit  diesen  letzten  Worten  schliesst  die  Schilde- 
rung der  objektiven  Chokma  ab. 

Ziehen  wir  nach  dieser  Darstellung  ein  Resume,  so 
können  wir  zusammenfassend  sagen,  dass  der  Spruch- 
dichter drei  Dinge  in  diesem  wichtigen  Abschnitte 
niedergelegt  wissen  wilf: 

1)  Die  Weisheit  hat  ein  vorweltliches  Dasein  — 
sie  ist  von  Urzeiten  Gottes  Besitz  (^).  Wie  sie  es  ge- 
worden, sagt  der  Dichter  nicht,  eine  spekulative  Erör- 
terung ist  ihm  fremd,  denn  die  Ausdrücke,  die  im 


wieder :  «...  eram  penes  illum  disponens . . .  cottidie  autem  iucun- 
dabar  ante  faciem  eius  in  omni  tempore,  cum  laetaretur  orbe  per- 
fecto»  {Liber  testim.  2,  1).  Frankenberg  60  fasst  npnü^Ö  (LXX  = 
8i)q)Qatv6[XT]v)  vom  wirklichen  Spielen.  Sein  Hinweis  auf  Gen  21,  9 
beweist  allerdings  nicht  zu  viel,  da  die  LXX  pTW  =  scherzen  kon- 
sequent mit  siKpeaivecfö-ai  wiedergibt  (Prov  14,  13),  hingegen  die 
Bedeutung  spielen  durch  jtai^eiv  übersetzt,  so  Gen  2,  19;  ludic  16, 
25;  Ps  104,  26  u.  a. 

(1)  Vgl.  Ps  103,  31;  Sap  1,  6;  7,  23  {■Ky£v\ia  (pddv^QCOJtov). 
Frankenberg  60  schliesst  sich  zu  sehr  der  LXX  an,  wenn  er  den 
geschaffenen  Kosmos  als  Tätigkeitsort  der  Chokma  annimmt.  Zur 
Textkritik  von  Vers  31  vgl.  MK  42  sowie  Toy,  Comm.  179. 

Über  die  Ansicht  Pfeiffers,  die  Chokma  sei  ein  Geschöpf 
gleich  den  Urvvässern,  die  nach  ihr  entstanden  sind,  oder  nur  das 
erste  in  der  Reihe  der  Geschöpfe,  braucht  nach  den  textkritischen 
Erwägungen  nicht  weiter  verhandelt  zu  werden. 
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Vers  23-24  gebraucht  werden,  sind  zu  sehr  Manifesta- 
tion dichterischer  Phantasie  (^). 

2)  Diese  Weisheit  war  präsent  beim  göttlichen 
Schöpfungsakte,  während  das  Weltall  sich  bildete. 
Griff  sie  auch  selbst  in  das  Schöpfungswerk  nicht 
ein  —  an  allen  Stellen  wird  Jahwe  als  Handelnder  ge- 
nannt — ,  so  arbeitete  sie  doch  gewissermassen  mit 
ihm  als  das  Idealbild,  die  Weltidee,  die  im  göttlichen 
Intellekt  vor  Urzeiten  entstanden  ist  und  im  Schöp- 
fungsakte zur  Realität  nach  aussen  in  die  sichtbare 
Welt  gleichsam  eintrat,  um  ihr  das  Signum  der  plan- 
mässigen  Ordnung  aufzudrücken.  So  erscheint  sie  dem 
Dichter  als  kosmogonisches,  nicht  aber  als  ethisches 
Prinzip. 

3)  In  den  letzten  Versen  31-36  geht  der  Dichter 
über  die  einfache  Personifikation  der  göttlichen  Weis- 
heit hinaus,  wenn  er  von  ihr  noch  aussagt,  dass  sie  im 
Erdkreise  unter  den  Menschenkindern  tätig  ist,  ja, 
dass  es  ihr  Verlangen  ist,  unter  den  Menschenkindern 
weilen  zu  können  —  damit  ist  der  Zusammenhang  mit 
der  subjektiven  Weisheit  angedeutet.  Zwischen  bei- 
den besteht  eine  innige  Relation,  die  schon  dadurch 
gegeben  wird,  dass  das  Lob  der  Weisheit  (Vers 
12  ff)  in  den  Hymnus  ihrer  Entstehung  ausklingt. 
Es  ist  die  sichere  Gewähr  ihres  hohen  Wertes,  will 
der  Dichter  sagen,  dass  sie  Jahwes  Eigentum  ist  und 
bei  seinen  Handlungen  dabei  war.  Damit  ist  auch  zu- 
gleich die  göttliche  Weisheit  als  Vorbild  der  subjek- 
tiven Weisheit  hingestellt  —  wie  sie  beim  Entstehen 

(^)  Aus  Scheeben,  Dogmatik  3,  467  spricht  nur  der  Dogmatiker. 
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des  Universums  Anteil  nahm^  so  soll  sie  die  Lehrmei- 
sterin der  Menschen  zu  einem  gottesfürchtigen  Leben  sein! 

Diese  von  selbst  sich  aufdrängende  Relation  zwi- 
schen beiden  Begriffen  gibt  uns  ferner  den  Hinweis, 
dass  der  objektive  Weisheitsbegriff  nicht  als  rein  spe- 
kulativ betrachtete  Eigenschaft  im  göttlichen  Wesen 
aufgefasst  ist,  sondern  vielmehr  ein  Prinzip  des  Han- 
delns in  Jahwe  darstellt,  das  dichterische  Begeisterung 
zur  Personifikation  erhebt  (^). 

So  birgt  dieser  wichtige  Abschnitt,  wenn  wir  es 
auch  nur  mit  einer  Personifikation  des  göttlichen 
Schöpfungsgedankens  zu  tun  haben  (^),  bereits  Keime 
in  sich,  die  eine  spätere  Spekulation  ohne  Schwierig- 
keiten weiter  entfalten  konnte  (^).  Wir  finden  mehr 
in  ihm  niedergelegt  als  die  einfache  Wahrheit,  dass 
in  der  Welt  alles  weise  und  vernünftig  eingerichtet 
sei  (^).  All  die  Gedanken  über  die  Weisheit  wurzeln 
ihrem  innersten  Wesen  nach  in  den  religiösen  Ideen 
des  Alten  Testamentes  (^),  sie  greifen  anderseits  über 
dieselben  hinaus,  weil,  was  früher  zusammenhanglos 

(1)  WiLDEBOER,  Komm.  1  und  ZAW  (1898)  255.  Aus  der  Schil- 
derung der  m^''D3  in  9,  13  allein  kann  noch  nicht  geschlossen  wer- 
den, es  müsse  deshalb  auch  die  Weisheit  in  8,  22  Personifikation 
sein. 

(2)  Es  ist  das  in  Gott  objektive  Spiegelbild  des  Weltenplanes, 
das  als  eine  ewige,  innergöttliche  Tatsache  aufgefasst  wird,  so 
Delitzsch,  System  der  biblischen  Psychologie  28. 

(3)  Bereits  die  LXX  —  Übersetzung  der  Sprüche  zeigt  eine  wei- 
tere Entwicklung. 

(^)  Frankenberg  61. 

(5)  Vgl.  Ps  89,  25;  104,  24;  139,  17.  18. 
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ausgesprochen  wurde,  hier  zum  erstenmale  im  engsten 
Konnexe  und  in  zielbewusster  Absicht  dargestellt  ist. 
Wir  tun  ahnungsvolle  Einblicke  in  die  Geheimnisse 
des  Innenlebens  der  Gottheit  (^). 

l§6 

8»  22  und  der  Chokmabegriff  in  Job  und  Sirach 

Nicht  bloss  für  das  richtige  Verständnis  des  Chok- 
mabegriffes  überhaupt,  sondern  um  eventuell  gewisse 
Richtlinien  zu  gewinnen  in  der  Datierung  des  Spruch- 
buches, ist  es  notwendig,  die  Beziehungen  dieser  Idee 
zu  verwandten  Anschauungen  anderer  alttestamentli- 
cher  Bücher  zu  betrachten.  Zwei  Bücher  sind  es,  die 
in  erster  Linie  in  Betracht  kommen  —  Job  und  Strack. 

An  einer  ganz  hervorragenden  Stelle  spricht  der 
Dichter  des  Buches  Job  von  der  Weisheit;  es  ist  28, 
20.  23-27 

{})  Langen,  Das  Judentum  in  Palästina  zur  Zeit  Christi  253. 

(2)  Zur  Datierung  des  Buches  Job  vgl.  Fr.  Seyring,  Die 
Abhängigkeit  der  Sprüche  Salomonis  Kap.  1-9  von  Hiob,  Halle  a. 
S.  1889.  Wenn  auch  in  der  Exegese  zu  Prov.  8,  22  zu  weitgehende 
Folgerungen  gemacht  werden,  so  ist  doch  der  Hauptzweck  Seyrings, 
die  Priorität  Jobs  darzutun,  mit  grosser  Evidenz  erreicht.  Die  Ansicht 
bei  Merx,  [Das  Gedicht  Hiob  textkritisch  bearbeitet  LXX),  lob  28 
enthalte  eine  versteckte  Polemik  gegen  Prov  8,  22  hat  von  vielen 
Seiten  jene  energische  Zurückweisung  gefunden,  die  ihr  gebührt. 
Vgl.  übrigens  Strack  in  StKr  (1896)  609  ff;  Budde,  Das  Buch 
Hiob  XLIII  und  Gasser  194.  195. 
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f  TVoker  kommt  die  Weisheit  also?... 
Gott  kennt  ihre7t  Weg  und  er  zveiss  ihre  Stätte; 
Denn  die  Grenzen  der  Welt  überschaut  er 
Und  alles y  zuas  tmter  dem  Himmel  ist^  sieht  er ; 
Er,  der  den  Winden  Gewicht  gab 
Und  die  Wasser  nach  dem  Masse  abivog. 
Als  er  dem  Regen  das  Gesetz  gab 
Und  den  tosenden  Wettern  den  Weg  wies, 
Da  sah  er  sie  und  machte  sie  kund 
Und  setzte  sie  ein  und  durchforschte  sie. 
Und  zu  dem  Menschen  sprach  er :  Siehe  die  Fttrcht  des 
Herrn  —  das  ist  die  Weisheit... 

Der  Dichter  spricht  von  einer  zweifachen  Weisheit, 
die  eine  undurchdringlich  dem  Menschenverstände,  die 
andere  geoffenbart  in  der  Furcht  Jahwes.  Von  einer 
Tätigkeit  der  Weisheit  im  Weltschöpfungsprozesse  ist 
nichts  enthalten,  auch  darüber  erfahren  wir  nichts,  ob 
dieselbe  als  kosmogonisches  oder  ethisches  Prinzip 
eriasst  wird  (^).  Der  Dichter  spricht  überhaupt  von 
ihr  nur,  insoferne  sie  die  Undurchforschlichkeit  des 
göttlichen  Wesens  darstellt.  Keiner  der  Termini,  die 
gebraucht  werden,  zwingt  uns,  eine  H3^postasierung 
der  Chokmaidee  anzunehmen. 

Ganz  anders  aber  ist  das  Bild  der  Weisheit  in 
Jesu-Sirach  durchgeführt  (^).  Hier  zeigt  sich  ein  ganz 

(^)  Die  kosmogonisrhen  Vorstellungen  in  Job  28,  14-25  decken 
sich  zum  Teil  sogar  in  den  Termini  mit  Prov  8,  22  ff. 

(')  In  dem  Verständnis  von  Eccli  47,  17  folge  ich  der  Ansicht 
bei  Gasser  244  und    Cheyne,   Das  religiöse  Leben   130  Wie 
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gewaltiger  Schritt  in  der  Evolution  des  Chokmage- 
dankens,  der  durch  die  Zeitgeschichte  sehr  bedingt  ist. 

Sehen  wir  zunächst  von  1,  4.  6  wie  24,  8  ab,  so 
ergeben  sich  folgende  zvesentlicke  Unterschiede  gegen- 
über der  Chokmaidee  im  Spruchbuche : 

Sind  für  den  Spruchdichter  einzig  und  allein  prakti- 
sche Gründe  massgebend,  warum  er  überhaupt  den 
Weisheitsbegriff  einführt,  so  ist  in  Sirach  das  Motiv 
kräftig  durch  die  einleitenden  Worte  gezeichnet  (^) : 

noXÄoov  xai  pieyd^cov  r\\Civ  8id  xov  v6|aoij  xai  twv  jiqo- 
(pT]Ta)v....  5)y  öeov  eativ  ejcaiveiv  tov  'IöQaT]X  jtaiöeiag 

%öX  aoqpiag. 

Statt  des  Universalismus  des  Spruchbuches  natio- 
nale Umgrenzung  und  nomistische  Spezialisierung  des 
Weisheitsbegriffes : 

«  Und  so  ward  mir  eine  feste  Stätte  auf  Sion^ 
In  der  Heiligen  Stadt  verlieh  er  mir  gleicherweise 

einen  Ruheort, 
Und  so  herrschte  ich  in  Jerusalem  »  (24,  15)  (^). 

Ist  in  dem  Spruchbuche  ganz  allgemein  die  Erde 
als  Wohnstätte  der  Chokma  genannt,  so  konzentriert 
sich  für  Sirach  die  Heimat  derselben  in  Jerusalem 
und  zwar  im  Gesetze. 

In  ganz  eigenartiger  Weise  zeigt  sich  dann  die 


Eberharter,  Der  Kanon  des  A.  T.  25-29,  ausführt,  verteilen  sich 
die  Beziehungen  Sirachs  auf  alle  Teile  des  Spruchbuches,  ausge- 
nommen 31,  1-9. 

(i)  Prolog  1. 

C^)  Gasser  125-6. 
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Weiterentwicklung  dieser  Idee,  wenn  Sirach  die  Art 
des  Ursfrtmges  der  Chokma  und  ihre  Tätigkeit  im 
Schöpfungswerke  bespricht. 

<  Aus  dem  Munde  des  Aller  Jwchsten  bin  ich  hervor - 

gegajigen 

Als  die  Erstgeborne  aller  Sclwpfung  »  (24,  5)  (^). 

Die  Bestimmtheit  der  Ausdrücke  lässt  keinen  Zwei- 
fel darüber  aufkommen,  dass  wir  es  hier  mit  einer 
Hypostase  zu  tun  haben.  Nicht  Jahwe  selbst  ist  es 
ferner,  der  das  Werk  der  Schöpfung  vollbringt,  son- 
dern die  Weisheit: 

<  Ich  bewirkte^  dass  das  unversiegbare  Licht  am  Himmel 

aufging. 

Und  wie  ein  Nebel  bedeckte  ich  die  Erde  »  (24,  6). 

Wollen  wir  aus  der  verschiedenen  Darstellung 
desselben  Begriffes  einen  Schluss  ziehen,  so  können 
wir  sagen,  dass  die  Chokmaidee  der  Proverbien  in 
der  Mitte  zwischen  Job  und  Sir  ach  steht.  Was  Job  nur 
unklar  andeutet,  entwickelt  der  Spruchdichter  weiter  (^), 
bis  die  Idee  durch  Sirach  in  einer  fixen  Richtung  im 
Werdegange  zum  Abschluss  gebracht  wird. 

Gerade  die  Darstellung  bei  Sirach  zeigt  zugleich, 

(1)  Noch  deutlicher  ist  Sap  24;  Bar  3,  9.  Vgl.  W.  Bousset, 
Hauptprobleme  der  Gnosis  256  ff  und  von  Orelli  in  ThLB  (1898) 
230.  Ein  näheres  Eingehen  auf  die  Weiterentwicklung  des  Weisheits- 
begriffes in  hellenistischer  Zeit  würde  den  Rahmen  dieser  Abhand- 
lung überschreiten. 

(2)  Darüber  sehr  ausführlich  A.  Dillmann,  Hiob  (Leipzig  1896) 
26  und  J.  CoRLUY,  La  Sagesse  dans  l'ancien  testament  (Congres 
scient.  des  cathol.  1888)  1,  61-91. 
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dass  die  historischen  Voraussetzungen  für  die  Prover- 
bien  wesentlich  anderer  Art  sein  müssen  als  jene  für 
Sirach  es  waren  (^). 

§  7  ■ 

Der  objektive  Chokmabegriff  des  Spruchbuches  im  Lichte 
der  griechischen  Philosophie  {^) 

Nachdem  die  objektive  Weisheit  in  ihrem  Ursprung, 
Wesen  und  Wirkung  zur  Darstellung  gelangt  ist,  bleibt 
noch  als  letzte  Aufgabe,  das  Verhältnis  dieser  Idee  zum 
Weisheitsbegriff  der  griechischen  Philosophie  zu  unter- 
suchen. Zwar  liegt  in  den  vorausgehenden  Abschnit- 
ten auch  schon  die  Antwort,  trotzdem  wird  eine  wean 
auch  nur  flüchtige  Auseinandersetzung  das  Bild  der 
Weisheit  noch  deutlicher  klarlegen  und  die  Haltlosig- 
keit der  Hypothese  dartun,  als  sei  8,  22ff  nur  eine 
Entlehnung  aus  dem  Kulturleben  der  griechischen 
Denker.  Damit  würde  auch  von  selbst  der  nachexilische 
Ursprung  des  Spruchbuches  wenigstens  in  seinem  ein- 
leitenden Teile  1-9  gegeben  sein! 

Eine  Beeinflussung  durch  griechisches  Denken  könnte 

(^)  Frankenbergs  Urteil  {Komm.  6),  Sirach  und  Spruchbuch 
seien  organisch  verwandt  und  auf  denselben  historischen  Voraus- 
setzungen aufgebaut,  ist  nach  den  Ausführungen  Gassers  unhaltbar 
geworden.  Vgl.  noch  die  treffenden  Bemerkungen  von  Orellis, 
in  ThLB  (1898)  230;  (1901)  5  ss. 

(2)  Zur  Literatur  vgl.  ausser  Bruch,  Ohler  und  Cheyne  be- 
sonders Heinisch  in  AtA  1,  4,  S.  103  und  Aal,  Der  Logos ^  I, 
76,  90  ss. 
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einzig  und  allein  in  der  Art  und  Weise,  wie  die  ob- 
jektive Chokmaidee  eingeführt  wird,  zutage  treten, 
denn  es  ist  eine  nicht  zu  leugnende  Tatsache,  dass 
die  Weisheitsidee  bereits  vor  den  Sprüchen  sich  findet 
und  zwar  in  einer  Zeit,  die  jedenfalls  hellenistischen 
Einflüssen  sehr  ferne  stand  (^). 

Warum  führt  der  Spruchdichter  den  Be- 
griff ein? 

Sein  Motiv  wird  lediglich  durch  praktische  Zwecke  (^) 
gebildet :  den  hohen  Wert  der  Weisheit  wollte  er  zei- 
gen und  zu  ihrer  Erwerbung  auffordern.  Wohl  erhebt 
sich  der  Dichter  mit  8,  22  bis  zur  Personifikation  der 
Chokma,  allein  die  Ausdrücke,  die  er  gebraucht,  sind 
keineswegs  so  präzis,  dass  wir  aus  ihnen  auf  ein 
selbständig  in  oder  bei  Jahwe  existierendes  Wesen, 
also  eine  Hypostase,  schliessen  könnten.  Dass  die 
Weisheit  in  der  Rolle  eines  Demiurgen  oder  Zwischen- 
gliedes zwischen  Jahwe  und  der  Materie  aktiv  am 
Schöpfungswerke  teilnehmen  würde,  kann  aus  keiner 
Stelle  geschlossen  werden.  Allerdings  tritt  8,  24ff  der 
Gedanke  des  xoGjiog  votito?  sehr  hervor,  wie  ja  ein 
Vergleich  mit  Gen  1  sofort  ergibt,  allein  das  hat  seine 
natürliche  Begründung  in  dem  verschiedenen  Gesichts- 
punkte, von  dem  aus  das  Werk  der  Weltschöpfung 
betrachtet  wird  (^).  Für  Gen  ist  der  Ausgangspunkt 

(*)  Bousset,  Religion  des  Judentums  394^. 

(2)  HoENNiCKE  in  PrRE  21,  67. 

(3)  Vgl.  auch  Ps  104.  Dass  aber  die  Prov  8,  22  gezeichnete 
Chokma  mit  dem  voug,  also  der  im  Naturgesetze  waltenden  Ver- 
nunft identifiziert  werden  müsse,  wie  Duhm,  Das  Buch  Hiob  134 
verlangt,  ist  aus  dem  Texte  der  Sprüche  nicht  ersichtlich.  Die  Be- 
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die  Allmacht  Jahwes,  für  den  Spruchdichter  hingegen 
die  Weisheit.  Dass  aber  der  Gedanke  der  Teleologie 
des  Universums  auch  aus  der  älteren  israehtischen  Vor- 
stellung hergeleitet  werden  kann,  hat  Vatke  (*)  mit 
guter  Begründung  ausgeführt. 

Stellen  wir  der  objektiven  Chokmaidee  der  Pro- 
verbien  den  Weisheitsbegriff  der  griechischen  Philo- 
sophie  gegenüber,  so  treffen  wir  auf  eine  wesentliche 
Differenz  bereits  im  Motive,  das  die  griechischen  Den- 
ker veranlasste,  überhaupt  diesen  Begriff  einzuführen. 
Die  grossartige  Stellung,  die  in  ihren  Systemen  der 
Logosbegriff  einnimmt,  erklärt  sich  einzig  aus  dem 
Bestreben,  zwischen  Gott  und  der  Materie  eine  Ver- 
bindung herzustellen.  Sehr  gut  hat  auf  diesen  Umstand 
bereits  Cyrillus  von  Alexandrien  gegenüber  Julian 
hingewiesen  (^).  Ebenso  aber,  wie  spekulative  Gründe 
diesen  Begriff  in  der  griechischen  Philosophie  hervor- 
gebracht haben,  ist  auch  die  Darstellung  mtr  von  spe- 
kulativ-philosophischen Erwägungen  beeinflusst. 

Der  Logos  der  griechischen  Denker  ist  nicht  bloss 
transzendent  über  diese  Welt  und  doch  wieder  mit  ihr 


Ziehung  Jahwes  und  seiner  Vl^eisheit  zur  Welt  ist  nach  8,  22  ss. 
durchaus  eine  freie,  selbstgewollte,  nicht  aber  die  Ausführung  eines 
notwendigen  Schicksalsbeschlusses  ( ßoD^.rideii;  xatd  övvap-iv). 

(i)  Einleitung  560.  Vgl.  noch  Bruch  a.  a.  O.  57-68 ;  Oehler, 
Theologie  des  A.  B.  2^  861  ss.  und  von  Orelli  im  ThLB  1901, 
5;  dagegen  Beer  in  ThLz  (1901)  285-7  und  Toy,  Comm.  172; 
«  His  idea  of  the  unity  and  order  of  the  world  has  been  formed  in 
an  atmosphere  pervaded  by  Greek  tought  ». 

(~)  Adv.  lulianum  2. 
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innigst  verbunden,  er  ist  ein  Zwischenglied,  das  die 
geistige  und  materielle  Welt  aneinanderkettet  (^). 

Die  einfache,  jeder  philosophischen  Betrachtung 
ferne  stehende  Sprache  des  8.  Kapitels  weist  uns  auf 
eine  Zeit,  die  sich  bemühte,  zwischen  göttlicher  und 
menschlicher  Weisheit  Relationen  zu  schaffen  für  den 
einzigen  Zweck,  damit  praktisch-ethische  Forderungen 
tiefer  begründen  zu  können. 

Im  Anschluss  an  das  eben  Ausgeführte  sei  nur  kurz  die  An- 
sicht jener  Forscher  erwähnt,  die  den  objektiven  Chokmabegriff  der 
Sprüche  mit  ähnHch  khngenden  Anschauungen  der  persischen  Re- 
Hgion  in  Zusammenhang  zu  bringen  sich  bemühen  (^).  Abgesehen 
von  den  ethischen  Forderungen,  die  im  subjektiven  Weisheitsbe- 
griff gestellt  werden,  weicht  besonders  die  Darstellung  des  kosmo- 
gonischen  Prozesses  in  beiden  Religionssystemen  vollständig  ab  (3). 
In  den  Sprüchen  ist  die  Welt  nicht  das  Produkt  eines  Kampfes 
Jahwes  mit  feindlichen  Mächten,  sondern  des  göttlichen  Schöpfer- 
willens und  der  teleologisch  arbeitenden  Weisheit.  Wer  aber  das  Ver- 
hältnis der  Ischtar  Siduri  zu  Gott  oder  das  der  Weisheit  zu  Ormuzd 
mit  jenem  der  objektiven  Chokma  zu  Jahwe  vergleicht,  wird  trotz 

(1)  Interessant  ist  diesbezüglich  ein  Vergleich  mit  dem  Weis- 
heitsbegriff  bei  Philo.  Eusebius,  Praep.  ev.  7,  13  nennt  den  bei 
Philo  unter  hellenistischen  Einflüssen  gebildeten  Logos  geradezu 
einen  öeuxeQOi;  (!)  ^eog.  Vgl.  Friedländer  in  The  International 
Journal  of  Apocrypha  (London)  8  Number  2  9,  24und  Siegfried, 
Philo  von  Alexandrien  219. 

(2)  DiETTRiCH,  Schräder  und  Cheyne.  —  Langdon  veröffent- 
lichte in  AJSL  28,  217-243:  Babylonian  Proverbs,  interessante  Pa- 
rallelen zur  hebräischen  Weisheitsliteratur.  Dass  manche  sittliche 
Forderung  bei  beiden  sich  deckt,  ist  schon  im  gemein-semitischen 
Charakter  begründet. 

(=^)  Dazu  Jastrow,  Religion  of  Bab.  and  Assyria  442  ff".  483; 
Hal6vy,  La  date  du  recit  jahweiste  de  la  creation,  in  RS  12,  139  f. 

A.   HUDAL  II 
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einiger  Ähnlichkeiten  den  fundamentalen  Unterschied  nicht  verken- 
nen, der  diese  beiden  Welten  von  einander  trennt. 

Vorsicht  im  Urteil  ist,  wenn  überhaupt  auf  irgendeinem  wissen- 
schaftlichen Gebiete,  so  auf  dem  der  vergleichenden  Religions- 
wissenschaft nötig.  Nicht  bloss  Babylon  und  Griechenland  war  die 
Heimat  der  Weisheitsidee,  fast  bei  allen  Religionen  wird  die  Weis- 
heit in  irgend  einer  Form  mit  Gott  in  Beziehung  gebracht.  Daraus  auf 
eine  Abhängigkeit  ohneweiters  zu  schliessen,  bevor  auch  die  Differen- 
zen klargelegt  sind,  ist  ein  verfrühtes  Urteil.  Zeigt  uns  doch  der  Weis- 
heitsbegriff,  dass  wir  auf  eine  gemeinsame  Wurzel  aller  dieser  An- 
schauungen zurückkommen  —  die  Menschennatur,  die  denselben  Ge- 
danken bald  in  dieser,  bald  in  jener  Form  zum  Ausdruck  brachte. 
An  diese  knüpfte  die  Offenbarung  an,  sie  verklärte,  was  in  den 
Tiefen  des  Menschenherzens  vom  hl.  Geiste  geboren,  zum  Weisheits- 
begriff der  alttestamentlichen  Religion  und  leitete  diesen  in  lang- 
samen Entwicklungsstadien  über  zur  Erkenntnis  des  Logos  im 
Neuen  Testamente  (*). 


(*)  r\ii7]v  no.Q'  avx(ö  äQ\i6X,ovoa  —  ndyxa  8i'  avxov  iyivexo  (loh  1,  3). 


5.  KAPITEL 
Die  sittlichen  Ideen 

I.  Die  individuelle  Ethik 

§  1 

Die  Tugend  der  Religion 

Bereits  im  III.  Kapitel  wurde  das  Charakterbild  des 
Weisen  nach  den  Ideen  des  Spruchdichters  gezeichnet. 
Dieses  Bild  bedarf  mehrfacher  Ergänzung;  denn  die 
Grundsätze,  von  denen  das  sittliche  Leben  und  Han- 
deln des  DDH  getragen  ist,  konnten  damals  nur  flüch- 
tig skizziert  werden.  Nun  handelt  es  sich  darum,  diese 
Akte  in  ihrem  inneren  Zusammenhange ,  in  ihrem  ge- 
meinsamen Principe  zu  erfassen.  Das  Spruchbuch  ent- 
hält ja  eine  ganze  Fülle  von  Regeln  für  die  verschie- 
densten Lebenslagen  (^),  für  den  Verkehr  mit  den 
verschiedenen  Ständen  der  bürgerlichen  Gesellschaft; 
es  ist  eine  ganze  Lebens  künde  (^),  deren  Hintergrund 
das  menschliche  Leben  in  seiner  Mannigfaltigkeit  bildet 

Davidson  in  E  Br  19,  879:  «  The  proverbialist  occupy  with 
life  in  all  its  aspects  ». 

,  (2)  Nicht  mit  Unrecht  vergleichen  die  Väter  unsere  Spruch- 
sammlung mit  der  philosophia  moralis,  so  Apollinaris  ad  1,  4; 
Hieronymus,  Ep.  30  ad  Paulam.  Man  vgl.  dagegen  das  unbegrün- 
dete Urteil  bei  Reuss  und  Fey  in  ihrer  Erklärung  von  30,  18-19! 
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Die  wissenschaftliche  Behandlung  der  Ethik  des 
Spruchbuches  verlangt  notwendigerweise  in  erster  Li- 
nie die  Erledigung  der  Frage,  von  welchem  Gesichts- 
punkte aus  die  sittlichen  Forderungen  des  Spruchbu- 
ches zu  betrachten  sind.  Gibt  es  eine  Tugend^  die  alle 
ande7xn  beherrscht,  eine  Vorschrift,  die  alle  anderen 
gleichsam  umsfannt? 

Man  könnte  geneigt  sein,  die  subjektive  Chokma 
zu  nennen;  allein  abgesehen  davon,  dass  der  Begrift 
D3n  auch  als  Gesamtbegriff  aller  Tugenden,  als  prä- 
gnanter Terminus  für  denjenigen  verstanden  wird,  der 
die  im  Spruchbuche  gestellten  sittlichen  Forderungen 
erfüllt,  ist  auch  die  Weisheit  selbst  wieder  nur  das 
Ergebnis  der  Gottesfurcht. 

Auch  das  Lohnmotiv,  das  häufig  im  Spruchbuche 
wiederkehrt,  wäre  nach  anderen  als  das  Prinzip  der 
sittlichen  Handlungen  zu  nehmen.  Aber  auch  hier  kann 
erwidert  werden :  der  Lohn  ist  nach  dem  Dichter  stets 
als  von  Jahwe  ausgehend  gedacht,  als  die  Frucht  eines 
gottesfürchtigen  Lebenswandels  (^).  Auch  dieses  Motiv 
greift  also  tiefer  zurück  und  ist  abhängig  von  jenem 
Gebote,  welches  das  tiefste  Prinzip  der  sittlichen  For- 
derungen des  Spruchdichters  darstellt  und  wie  ein  lei- 
tender Gedanke  immer  durchklingt: 

mn^  ni<1'  —  Fürchte  Jahwe ! 

In  der  Erhebung  dieser  Jahwefurcht  zum  Ausgangs- 
punkt der  Weisheit,  also  des  praktischen  Handelns, 
zeigt  sich  zugleich  die  zentrale  Stellung,  die  Jahwe  in 

(^)  Die  nähere  Ausführung  im  folgenden  Abschnitt. 
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der  Ideenwelt  des  Dichters  einnimmt  {^).  In  der  Jahwe- 
furcht konzentrieren  sich  die  letzten  Motive  des  sittli- 
chen Handelns.  Aus  dieser  Furcht  quillt  das  innige  Ver- 
trauen auf  Jahwe,  von  dem  jeder  Erfolg  stammt  (^), 
die  Demut,  der  jedes  Pochen  auf  eigenes  Verdienst 
wie  eigene  Grösse  fremd  ist  (^).  So  entsteht  ein  trauter 
Verkehr  zwischen  Jahwe  und  dem  Gerechten  (3,  32). 
Wendet  dieser  im  schlichten  Gebete  und  mit  wahrer 
Herzensgesinnung  sich  an  Jahwe,  so  steigt  dessen 
Gnade  nieder  (^),  die  alle  Schritte  lenkt  (16,  9).  Das  sind 
zugleich  die  ersten  Akte  und  das  erste  Ergebnis  der 
Tugend  der  Religion  —  der  Weise  nähert  sich  Gott  (^). 

Nun  entsteht  die  wichtige  Frage:  Aiif  welchem 
Boden  steht  diese  Religiosität  des  Sprue hdichter s  ?  Hat 
sie  mit  dem  Gesetze  des  Alten  Testamentes  eine  Be- 
ziehung oder  nicht? 

Die  akatholischen  Forscher  nehmen  zur  Frage  eine  verschie- 
dene Stellung  ein,  aber  auch  hier  sind  ihre  Theorien  sehr  beein- 

(1)  H.  Grätz,  Geschichte  der  Juden  2,  2,  24-28. 

(2)  16,  20;  21,  31;  Lohr.  Alttestament  liehe  Religionsge- 
schichte 139. 

(3)  15,  33;  22,  4.  Vgl.  zu  letzterer  Stelle  den  Vulgatatext ! 

(4)  15,  8,  29;  16,  3. 

(^)  Vergleichen  wir  die  Einzelsammlungen  des  Spruchbuches, 
so  ergibt  sich  folgendes  Bild :  1-9  kommt  der  Begriff  der  Gottesfurcht 
6mal  vor;  10-22,  16  =  lOmal ;  22,  16-24,  22  ==  2mal ;  25-29  Imal  (28,  14 
ist  sicher  der  Gottesname  zu  ergänzen!);  dann  noch  31,  30.  Im 
kleinen  Abschnitte  24,  23-34  fehlt  er.  Die  Auffassung  des  Begriffes 
ist  in  allen  Teilen  dieselbe.  Dass  das  Motiv  in  dem  einen  mehr 
hervortritt  als  im  anderen,  hat  seine  Begründung  darin,  dass  auch 
Aussprüche  vorkommen  über  Handlungen,  die  in  sich  betrachtet 
sittlich  indifferent  sind. 
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flusst  von  der  Ansicht,  die  sie  über  die  Entstehungszeit  der  Sprü- 
che überhaupt  vertreten.  Je  nach  der  Zeit,  in  der  sie  das  Spruch- 
buch abgefasst  sehen,  nehmen  sie  Einflüsse  der  Gesetzesforderun- 
gen an  oder  nicht. 

Für  Vatke  (^)  ist  es  sicher,  dass  in  den  Proverbien  auf  mo- 
saisches Gesetz  und  mosaischen  Kult  gar  keine  Rücksicht  genommen 
werde ;  die  Intelligenz  allein  sei  dem  Dichter  der  Leitstern  des  sitt- 
lichen Handelns.  Auch  Bruch  {^)  behauptet,  dass  die  Chokma- 
literatur  eine  unabhängig  vom  Gesetze  gefundene  Weisheit  geben 
wolle,  sie  sei  das  Produkt  der  Polemik  gegen  theokratische  Insti- 
tutionen. Meusel  (^)  lässt  10-22,  16  wie  25-29  ganz  unabhängig  vom 
Gesetze  sein  oder  demselben  gegenüber  weder  eine  feindselige  noch 
freundliche  Stellung  einnehmen.  Holtzmann  (4)  findet  nirgends  ein 
bewusstes  Drängen  auf  Erfüllung  des  Gesetzesbuchstabens.  Der 
Verfasser  der  Sprüche  habe  seinen  Gedankenkreis  von  der  Bevor- 
mundung durch  das  Gesetz  noch  im  wesentlichen  freigehalten,  alles 
spezifisch  Jüdische  wie  Reinlichkeitsgebote,  Sabbatsgesetze,  Opfer- 
dienst komme  fast  gar  nicht  zur  Sprache,  das  Gesetz  als  schriftlich 
geoffenbarter  Gotteswille  sei  nicht  erwähnt.  Stade  i^)  sieht  in  der 
Spruchweisheit  bereits  einzelne  Spuren  der  Loslösung  vom  Geset- 
zeskult. Das  kultisch-gesetzliche  Element  fehle  fast  gänzlich,  man 
merke  kaum,  dass  man  sich  unter  Menschen  befinde,  für  die  Gebet, 
Gelübde  und  Opfer  etwas  zu  bedeuten  haben  {^).  Auch  für  Steuer- 
nagel (^)  ist  die  in  den  Sprüchen  empfohlene  Frömmigkeit  nicht 
die  gesetzliche. 


(^)  Historisch-kritische  Einleitung  bdl ,  vgl.  Kuenen  a.  a.  O.  82. 
(^)  Die  Weisheitslehre  der  Hebräer  43.  49. 
(•^)  A.  a.  O.  71.  Nach  ihm  ist  das  Sittlichkeitsideal  des  Spruch- 
buches vom  Kultus  vollständig  getrennt. 

(4)  A.  a.  O.  2,  295. 

(5)  Biblische  Theologie  323. 

{^)  Vgl.  auch  Gasser  100  ff.  Um  die  Entstehungszeit  der  Sprü- 
che möglichst  weit  hinaufzurücken,  geht  er  in  seinen  Ansichten 
über  Thora  und  Proverbien  zu  weit. 
Einleitung  677. 
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Dieser  einen  Gruppe  steht  eine  zwar  nicht  zu  grosse  Anzahl  von 
Forschern  gegenüber,  die  in  den  Anschauungen  des  Spruchbuches 
nicht  einen  unüberbrückbaren  Gegensatz  {^)  gegenüber  der  Thora 
oder  eine  völlige  gegenseitige  Unabhängigkeit  sehen  wollen,  sondern 
wie  Smend  (^)  schliessen,  gerade  aus  den  Proverbien  gehe  evident 
hervor,  dass  das  Gesetz  für  das  ältere  Judentum  wesentlich  die  Moral 
bedeute.  Nach  König  {^),  Cornill  (*)  und  Wildeboer  wird  in 
den  Sprüchen  das  Gesetz  absichtlich  spezialisiert. 

Die  Lösung  der  ganzen  Frage  hängt  vor  allem,  wenn 
auch  nicht  ausschliesslich  und  allein,  vom  Begriffe  TT\^T\ 
in  den  Sprüchen  ab  (^).  Welche  Bedeutung  kommt  die- 
sem Begriffe  in  den  Proverbiejt  zu?  Ist  es  der  präzise 
Terminus  für  das  von  Jahwe  auf  Sinai  geoffenbarte 
Gesetz  oder  ein  ganz  allgemein  zu  verstehender  Aus- 
druck für  «  Unterweisung  »,  «  Belehrung  »  C^)? 

Betrachten  wir  nun  im  folgenden  jene  Stellen,  an 
denen  min  sich  findet: 

(1)  Von  Orelli  in  ThLB  (1898)  230  ft. 

(2)  Religionsgeschichte  VI,  483,  so  schreibt  Ottley,  Aspects  of 
the  Old  Testament  346  :  «  the  authors...  reproduces  on  the  whole  the 
general  principles  which  had  been  inculcated  by  the  Mosaic  disci- 
phne  ».  Vgl.  noch  Ohler,  Theologie  des  A.  B.  66.  386. 

(3)  Der  Offenbarungsbegriff  des  A.  T.  204. 

(4)  Einleitung  257. 

(^)  Komm.  XVII,  30-35;  dazu  Sellin,  Zur  Einleitung  in  das 
Alte  Testament  90. 

(6)  Der  Begriff  W  im  Spruchbuche  (13,  13;  16,  20),  bezeichnet 
sicherlich  das  göttliche  Wort  (1  Reg  3,  21).  Die  Aussprüche  sind  aber 
so  allgemein,  dass  wir  nicht  entscheiden  können,  ob  wir  wirklich 
darunter  eine  literarische  Quelle  zu  verstehen  haben  (Wildeboer  49). 

C)  Meusel  a.  a.  O.  22.  König,  Einleitung  409.  Die  LXX  gibt 
den  Begriff  sehr  häufig  als  v6\koc,  wieder. 
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Kap.  1-9: 

1,  8  =  Unterweisung  der  Mutter  —  ■ösai^ioi; 

3,  1  =  Unterweisung  des  Lehrers  —  vo^xtfiojv.  Zu  beach- 

ten ist  an  dieser  Stelle  der  Umstand,  dass  im 
Verse  2  die  Verheissung  aus  Ex  20,  12  ange- 
schlossen ist.  Das  nämliche,  was  sonst  Lohn  des 
Gesetzes  ist,  ist  hier  Lohn  der  Unterweisung. 

4,  2  =  Unterweisung  des  Lehrers  —  vo^io?. 
6,  20  =  Unterweisung  der  Mutter  —  i&8g^oi. 

6,  23  =  Unterweisung  im  allgemeinen  —  evroXr]  vo^od; 

inhaltlich  erinnert  der  Vers  an  Ps  118,  105 
=  hicerna  pedidus  meis.... 

7,  2  =4,  2. 

Kap.  10-22,  16: 

13,  14  =  Die  Lehre  des  Weisen  -—  vo^iog  aocpoi) 

Kap.  22,  16-24,  22-34: 

In  diesem  Teile  kommt  der  Begrift  nicht  vor. 

Kap.  25-29: 

28,  4  =  «  Die  Weisung  verlassen^  preisen  den  Gottlosen^ 
Die  aber  Weisung  befolgen^  kämpfen  gegen  sie  ». 

28,  7  =  «  Weisung  bewahrt  ei^i  verständiger  Sohn; 
Wer  aber  mit  Schlemmern  timgeht^  bereitet  seinem 

Vater  Schande  k 

28,  9  —  «  Wer  sein  Ohr  abwendet  und  Weisung  nicht 

annimmt, 

Dessen  Gebet  sogar  ist  ein  Greuel ». 
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Besteht  eine  Notwendigkeit,  an  einer  dieser  drei 
Stellen  nnn  vom  Gesetze  selbst  zu  verstehen  ?  (^)  Im 
Verse  4  könnte  die  Erwähnung  des  pt!?^  (^)  eventuell 
die  Erklärung  vom  mosaischen  Gesetze  nahe  legen, 
allein  die  Wendung  ist  ganz  allgemein  und  miD  ohne 
weitere  Bestimmung  —  weder  ein  Artikel  noch  ein 
erklärender  Genitiv  präzisiert  das  Wort  min  (^)  nä- 
her. Im  Verse  7  gibt  der  zweite  Versteil  einen  deutli- 
chen Hinweis,  dass  unter  nnn  jene  sittliche  Belehrung 
zu  verstehen  ist,  die  in  den  Sprüchen  so  oft  wieder- 
kehrt. Was  ist  der  Inhalt  des  Begriffes  im  Verse  9? 
Die  unmittelbar  vorausgehenden  Verse  geben  allge- 
mein sittliche  Vorschriften,  die  häufig  im  Gesetze  sich 
finden  (*).  Das  könnte  Anlasss  geben,  unter  min  im 

(1)  Steuernagel,  Einleitung  677  meint,  hier  bezeichne  nnn 
wahrscheinlich  das  Gesetz,  anders  Frankenberg  152,  und  Gasser  a. 
o.  102.  Kaulen,  Einleitung  152  versteht  28,  4.  7.  9  wie  29,  18  vom 
mosaischen  Gesetz. 

(2)  Auch  nmn  niV,  das  an  Deut  29,  24  erinnert,  wo  aber  Jinn 
ergänzend  steht. 

(3)  Gasser  a.  a.  O.  150  weist  mit  Recht  auf  diesen  charakteri- 
stischen Zug  des  Wortes  nnn  im  Spruchbuche  hin.  In  seinen  Fol- 
gerungen geht  er  allerdings  zu  weit.  Der  Umstand,  dass  weder  ein 
bestimmter  Artikel  oder  ein  Suffix  noch  ein  verdeutlichender  Genitiv 
bei  nnn  steht,  berechtigt  noch  nicht,  an  allen  Stellen,  wo  der  Begriff 
sich  so  findet,  ohne  Rücksicht  aut  den  Zusammenhang  und  den 
geistigen  Gehalt  der  Stelle,  denselben  als  «  Unterweisung  »  oder 
«Belehrung»  zu  interpretieren;  vgl.  Psalm  78,  5;  Deut  33,  4. 

(4)  Von  den  Stellen,  in  denen  miiö  vorkommt  (2,  1;  4,  4;  6, 
20.  23 ;  7,1;  13,  13 ;  19,  10)  ist  nur  letztere  von  Bedeutung.  Inhalt- 
lich deckt  sich  die  Stelle  mit  13,  14  der  Proverbien  wie  Ex  20,  12; 
Deut  5,  33,  Lev  20,  2  ff.  Aber  mitö  ist  ohne  Artikel,  also  nicht 
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Vers  9  das  Gesetz  zu  verstehen,  allein  auch  hier  liegt 
ein  zwingender  Grund  nicht  vor. 

So  haben  alle  bisher  betrachteten  Stellen  ein  ne- 
gatives Resultat  ergeben,  nirgends  muss  unter  Hlin 
das  Gesetz  verstanden  werden.  Sehen  wir  von  31,  26 
ab,  wo  lDn"niin  die  liebevolle  Unterweisung  bezeich- 
net, so  bleiben  noch  einige  Stellen,  deren  Beurteilung 
eine  verschiedene  sein  kann.  Eine  der  wichtigsten  ist 
29,  18: 

«  Ohne  Offenbarung  [Schauung)  wird  ein  Volk  zuchtlos^ 
Bewahrt  es  aber  Gesetz^  Heil  ihm! 

Was  bedeutet  im  ersten  Gliede  des  Parallelismus 
p?n }  Der  Parallelismus  könnte  es  nahelegen,  beide  Be- 
griffe p?n  und  nnn  als  einander  erklärend  zu  betrachten, 
so  dass  p?n  durch  Hnn  eine  weitere  Ausführung  erhält. 
So  übersetzt  auch  die  LXX  elT^YTitrjg.  An  diese  Leseart 
hält  sich  Frankenberg,  wenn  er  unter  eiriyTitTj?  etwa  wie 
im  Buche  Sirach  die  Lehrvorträge  der  Weisen  und 
ihre  Meditationen  über  die  Schrift  versteht  (^). 
Liegt  nun  in  p?n  der  Begriff  "prophetischen  Schauens, 
oder  müssen  wir  der  LXX  Recht  geben? 

Gegen  ersteres  scheint  die  Tatsache  zu  sprechen, 


notwendig  nnn  gleichzusetzen,  vgl.  Ex  24,  12;  Jos.  22,  5.  tOBtt^Ö 
aber  (13,  23 ;  16,  33)  gibt  die  LXX,  wenn  es  das  göttliche  Gesetz 
bedeuten  soll,  als  XQiaii;  wieder  (Is  42,  1.  3.  4;  Jer  5,  4,  8,  7). 

(^)  Komm.  158.  Die  Grundlage  seiner  Behauptung  bildet  die 
Voraussetzung,  dass  die  D'»Ö3n  des  Spruchbuches  mit  den  YÖ^M-f^«,- 
xelg  bei  Sirach  identisch  sind.  Knabenbauer  224  bleibt  bei  ^vciy\x')\c, 
der  LXX. 
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dass  p?n  ohne  weitere  Bestimmung  (*)  ist  und  ferner 
die  LXX  den  Begriff  der  prophetischen  Schauung  mit 
opaaig,  ÖQttfxa  wiedergibt  (^).  Auch  hier  haben  wir  also 
die  Lösung  auf  textkritischem  Gebiete  zu  suchen. 

Tatsache  ist,  dass  die  LXX  nur  an  drei  Stellen 
den  Begriff  sIt^y^I^^I?  hat  und  zwar  ausser  Prov  29,  18 
noch  Gen  41,8.  24,  an  letzterer  Stelle  für  D>öt3in  ('). 
Frankenberg  (*)  empfiehlt  deshalb  für  p?n  =  pn  zu 
lesen,  was  in  der  LXX  mit  EE,^yy\xr\c,  übersetzt  werde. 
Mit  diesem  Begriff  würde  das  Spruchbuch  etwas  spe- 
zifisch Nachexilisches  enthalten,  die  Folgerung  für  die 
Datierung  der  Proverbien  wäre  natürlich  damit  von 
selbst  gegeben.  Allein  Frankenberg  bleibt  den  Beweis 
schuldig,  dass  im  Hebräischen  pn  gestanden  hat.  Die 
Termini,  die  in  der  LXX  durch  £lr\yT[ai(;  oder  eiriy^i^crOai 
übersetzt  sind,  haben  mit  p?n  des  hebräischen  Textes 
nichts  zu  tun  (^) :  aber  findet  sich  im  ganzen  Alten 
Testamente  nicht.  Wo  es  in  der  Literatur  der  Midra- 
schim  vorkommt,  bezeichnet  es  den  Aufseher,  teilweise 
auch  den  Vorleser  in  den  S3™gogen  (^). 

Einen  anderen  Versuch  macht  Baumgartner  (^), 
wenn  er  vorschlägt,  wie  in  Prov  14,  28       zu  lesen. 

(1)  Is  29,  7. 

(2)  1  Reg  3,  1;  1  Par  17,  15  ;  Ps  89,  20. 

(^)  Hatch-Redpath,  A  Concordance  to  the  Septuagint  1,  495. 

(*)  Lagarde  hat  als  erster  auf  diese  Lösung  hingewiesen. 

(5)  Vgl.  LXX:  Lev  14,  57;  1  Par  16,  24;  lob  12,  8;  Prov  28, 
13.  Im  hebräischen  Sirach  aber  ist  XV^>^  ~  öniYTioig,  öii^Yill^a,  e^Ti- 
YTiou;;  vgl.  Smend,  Die  Weisheit  des  lesus  Sir  ach  193. 

(^)  Lew,  Neuhebräisches  uud  chaldäisches  Wörterbuch  2,  2^-Z^\ 
ZAW  3,  94  ss. 

Q)  Rtude  critique  2^1,  ähnlich  Grätz  MGWJ  33,   430.  Eine 
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Gewiss  ein  geistreicher  Einfall,  der  aber  schon  dadurch 
seine  Bedeutung  einbüsst,  dass  in  Prov  14, 28  pp  textkri- 
tisch nicht  sicher  ist,  in  der  LXX  aber  als  bv\doxif\c,  über- 
setzt wird.  Höchst  wahrscheinlich  haben  wir  es  auch  in 
Prov  29,  18  mit  einer  freien  Wiedergabe  des  hebräi- 
schen Textes  durch  die  LXX  zu  tun ;  denn  die  Über- 
setzung bei  Aquila:  o-ux  ovro?  opapiatLGpiO'ö  djtooz88aa^T|- 
astai  Xaög,  ist  nur  auf  Grund  von  p?n  möglich  (^).  Toy  (^) 
schreibt  in  diesem  Sinne:  «...  perhaps  free  rendering 
of  hebrew  ». 

Mit  der  Festlegung  von  p?n  ist  zugleich  seine  Be- 
deutung als  «  Schauung  »  im  prophetischen  Sinne  ge- 
geben. «  The  importance  of  the  prophet  as  an  Cle- 
ment in  the  State  is  significantly  expressed  »  {^). 

Deshalb  liegt  aber  noch  immer  kein  Grund  vor, 
Kap  25-29  in  das  Zeitalter  der  exilischen  oder  nach- 
exilischen  Propheten  zu  verweisen.  Konnte  nicht  der 
Dichter  an  die  Visionen  gedacht  haben,  von  denen  die 
historischen  Bücher  aus  vorexilischer  Zeit  berichten.?  (^). 
Geschahen  doch  diese  wunderbaren  Eingriffe  Jahwes 


Verwechslung  des  Sprachbildes  in  den  Handschriften  ist  fast  aus- 
geschlossen. Sehr  willkürlich  ist  die  Textkorrektur  bei  Cheyne,  Das 
religiöse  Leben  145. 

{})  Aus  der  Versio  antiqua  latina  ist  Sabatier  kein  Zitat  be- 
kannt. Peshito  hat  in  ihrer  Übersetzung  einen  ganz  abweichenden 
Sinn:  ])  »11^  üo^?/  l^cuaa»,  Pinkuss  a.  a.  O.  123. 

(2)  Comm.  512. 

(3)  Driver,  Introduction  401.  Vgl.  Noeldeke,  Die  Alttesta- 
mentliche  Literatur  159 ;  Cornill,  Einleitung  261 ;  Baudissin,  Ein- 
leitung 737. 

(4)  1  Reg  3,  1;  2  Reg  7,  4;  1  Par  17,  15. 
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gerade  in  jenen  Momenten,  wo  eine  solche  Offenba- 
rung dem  Volke  notwendig  war!  min  aber  ergänzt 
p?n,  wie  schon  die  Verbindung  beider  zeigt.  Jahwes 
Gesetz  ist  der  ordentliche  Weg,  wie  das  Volk  gelehrt 
wird.  Ohne  Gesetz  (nilD  hier  im  spezifischen  Sinne 
genommen)  und  ohne  aussergewöhnliche  Offenbarung 
des  göttlichen  Willens  wird  ein  Volk  zügellos  —  das 
will  der  Dichter  hier  sagen  (^). 

Die  weitere  Frage  ist  nun  für  uns,  ob  vielleicht  der 
geistige  Gehalt  der  Sprüche  mit  den  Forderungen  des 
Gesetzes  einen  Zusammenhang  hat  oder  nicht.  Gehen 
wir  einzeln  die  Stellen  durch,  um  zu  einem  Resultate 
zu  gelangen.  In  mehreren  Versen  ist  von  Verpflich- 
tungen die  Rede,  die  an  gesetzliche  Bestimmungen 
erinnern :  so  7,  14,  wo  U^'dw  ^nif  genannt  werden,  also 
Opfer,  mit  denen  eine  Opfermahlzeit  verbunden  war  (^) : 
«  Friedopfer  lagen  mir  ob, 
Heute  hab  ich  mein  Gelübde  erfüllt  »  (^). 

(^)  WiLDEBOER,  Komm.  83  versteht  beide  Begriffe  als  Bezeich- 
nung für  Nebiim  und  Thora.  Zu  beachten  ist,  dass  der  Dichter 
29,  18  nicht  den  universellen  Ausdruck  "»IS  (14,  34)  sondern  DJ?  ge- 
braucht, allerdings  ohne  Artikel  oder  nähere  Bestimmung.  Die 
Angabe  bei  Gesenius-Buhl,  Handwörterbuch  132  ist  diesbezüglich 
zu  korrigieren. 

(2)  Vgl.  Stade,  Biblische  Theologie  1,  167  und  von  Orelli  in 
PrRE  14,  336-340;  Benzinger,  Archäologie  l  62-66. 

(^)  LXX  =  i&Daia  8iqt]vi>ct].  Zum  Inhalte  vgl.  Lev  7,  16-18. 
Gasser  80  meint,  7,  14  passe  nur  in  die  vorexilische  Zeit  hinein, 
wo  das  Opfer  noch  eine  ungebundenere  Gestalt  hatte.  Es  konnten 
jedoch  Ausartungen  ebensogut  in  nachexilischer  Zeit  vorkommen  ! 
Vers  7,  14  wird  in  17,  1  wiederholt,  niT  ist  an  beiden  Stellen  gleich 
zu  verstehen. 
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Nach  dem  Zusammenhange  haben  wir  es  mit  der 
Erfüllung  eines  Gelübdes  durch  Opfer  zu  tun. 
An  einer  anderen  Stelle  15,  8  heisst  es : 

«  Der  Gottlosen  Opfer  ist  Jahwe  ein  Grettel^ 

Der  Rechtschaffema  Gebet  aber  sein  Wohlgefallen  »  (^). 

Der  Begriff  HD?  ist  ganz  allgemein  als  Bezeichnung 
für  das  gesetzliche  Opfer  zu  verstehen.  Zwischen  bei- 
den Versen  ist  eine  Antithese,  die  aber  keineswegs 
eine  Interpretation  in  dem  Sinne  verlangt,  als  werde 
dem  opus  operatum  das  opus  operantis  oder  dem  rei- 
chen für  eine  Opfermahlzeit  bestimmten  Opfer  das 
schlichte  Gebet  des  Gerechten  gegenübergestellt  (^). 
Der  Gegensatz  liegt  vielmehr  in  der  wahren,  aufrichtigen 
Herzensgesinnung  des  Rechtschaffenen,  wird  doch  auch 
vom  Gebete  (28,  9),  nicht  bloss  vom  Opfer  des  Sün- 
ders gesagt,  dass  es  Jahwe  ein  Greuel  sei. 

Vers  21,  27  deckt  sich  mit  15,  8: 

«  Das  Opfer  der  Gottlosen  ist  Jahwe  ei7i  Greuel, 
Vollends  zvenn  man  es  für  eine  Schandtat  darbringt »  (^) 

(^)  Vers  14,  19  mit  dem  Begriffe  DtJ^K  —  xadapia^iog  wurde  hier 
absichtlich  übergangen.  Allerdings  wäre  nach  dem  Zusammenhange 
an  Lev  5,  20;  19,  20-22  zu  denken,  allein  ohne  textkritische  Kor- 
rektur ist  der  Jnhalt  kaum  festzulegen.  Frankenbergs  Korrektur 
{Komm.  87)  kommt  vielleicht  dem  eigentlichen  Sinne  der  Stelle  am 
nächsten. 

p)  Pfeiffer  118. 

(3)  Ist  bei  ntsn  an  die  Lev  19,  20-22  festgesetzten  Strafen  zu 
denken?  Das  Verständnis  der  Stelle  ist  schwierig  infolge  des  zweiten 
Versteiles,  vgl.  Wildeboer  62. 
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Schwierig  ist  das  Verständnis  des  zweiten  Verses, 
der  ansprechendste  Sinn  dürfte  der  in  Stracks  Erklä- 
rung sein  (^). 

Aus  den  bisher  zitierten  Stellen  ergibt  sich  zunächst 
das  eine,  dass  die  gesetzlichen  Termini  Jür  das  Opfer 
dem  Sprue hduc he  nicht  fremd  sind  (^). 

All  diese  Aussprüche  werden  aber  durch  21,  3  ganz 
eigenartig  beleuchtet: 

«  Gerechtigkeit  üben  und  Recht 

Ist  Jahwe  angenehmer  denn  Opfer  ». 

Auch  15,  8  und  21,  27  wurde  wahre  Herzensgesin- 
nung für  das  Opfer  gefordert,  aber  während  dort  nur 
auf  die  Intention  des  Opfernden  der  Hauptton  gelegt 
war,  scheint  in  22,  3  Jtoielv  Öixaia  xal  dA,T]^8ij8iv  dem  ge- 
setzlichen Opfer  einfach  vorgezogen.  Ob  das  Opfer 
nun  vom  Gerechten  oder  vom  Sünder  dargebracht 
wird,  ist  ja  durch  den  Dichter  nicht  weiter  präzisiert. 
Verschiedene  Autoren  sind  deshalb  geneigt,  in  21,  3 
das  Ergebnis  der  prophetischen  Predigt  zu  erblicken  (^), 
ia,  CoRNiLL  (^)  meint  sogar,  solche  Gedanken  wie  15, 
8;  20,  9  seien  in  vorexilischer  Zeit  noch  nicht  vorge- 
kommen. 

Die  natürlichste  Interpretation  dürfte  wohl  jene  sein, 
die  21,  3  aus  dem  Geiste  des  Spruchbuches  heraus 

(1)  Komm.  71. 

(2)  Belegstellen  sind  sowohl  in  1-9  wie  10-22,  16. 

(3)  Schmitz,  Die  Opferanschauung  des  späteren  Judentums  52 
meint,  21,  3  sei  ein  Anzeichen  einer  dem  prophetischen  Standpunkt 
angenäherten  freien  Stellung  zum  Opfer. 

(^)  CoRNiLL,  Einleitung  257. 
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ZU  erklären  versucht,  wo  ja  Ermahnung-en  zur  Wahrhaf- 
tigkeit und  Gerechtigkeit  im  Denken  und  Handeln  so 
häufig  wiederkehren.  Das  Opfer  an  und  für  sich  will 
der  Dichter  nicht  verwerfen.  Was  er  aber  vom  Opfern- 
den verlangt,  das  ist  jene  echte  Herzensgesinnung,  die 
auch  3  Reg  15,  22  gefordert  wird  (^).  Eine  weitere 
wichtige  Stelle  ist  3,  9: 
«  Ehre  Jahwe  von  deinem  Wohlstand  (^) 
Und  von  den  Erstlingen  deines  Feldertrages, 
So  werden  voll  werden  deine  Speicher  mit  Getreide 
Und  vojt  Most  übersti^dmen  deim  Kufen  ». 

D  e  Exegeten  pflegen  meist  eine  Reihe  von 
Stellen  als  Parallelen  anzuführen  (^),  allein  bei  nä- 
herer Untersuchung  sieht  man,  dass  allerdings  in 
diesen  Lev,  Num  und  Deut  entnommenen  Stellen  von 
der  Ablieferung  der  Erstlingsgaben  die  Rede  ist; 
das  sind  aber  bereits  nähere  juristische  Bestimmun- 
gen. In  3,  9  aber  haben  wir  es  mit  einem  ganz 
allgemeinen  Gebote  zu  tun,  das  durch  keine  gesetzli- 
che Verordnung  weiter  fixiert  ist.  Da  aber  die  Ze- 
hentpflicht älter  ist  als  das  mosaische  Gesetz  (*)  und 
überhaupt  eine  der  natürlichsten  Formen  der  Gottes- 
verehrung darstellt,  so  könnte  man  mit  Gasser  (^) 

(^)  Die  prophetischen  Äusserungen  über  das  Opfer  zeigen  doch 
einen  anderen  Charakter.  Vgl.  Is  1,  11;  ler  7,  21-23. 

(■2)  fin.  Dass  nicht  IK'J^  steht,  ist  noch  kein  zwingender  Grund 
gegen  die  Entlehnung  aus  dem  Pentateuch. 

(3)  Besonders  Num  2,  12-14. 

(4)  Lev  27,  30  setzt  diese  als  etwas  Bekanntes  voraus. 

(5)  A.  a.  O.  108.  Die  sprachliche  Begründung  bei  Delitzsch 
75  hat  weniger  Beweiskraft. 
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schliessen,  dass  in  3,  9  keine  spezifisch  gesetzliche 
Vorschrift  zu  erblicken  ist.  Dagegen  aber  spricht  vor 
allem  der  Umstand,  dass  die  im  Vers  10  gegebene 
Verheissung  für  die  Leistung  des  Zehenten  sich  voll- 
ständig mit  Deut  28,  8  deckt,  es  ist  in  beiden  Fällen 
der  nämliche  Lohn,  der  versprochen  wird. 

In  20,  25  (^)  ist  eine  Warnung  vor  übereilter  Able- 
gung eines  Gelübdes  enthalten.  An  ein  bestimmtes 
Gebot  des  Gesetzes  braucht  dabei  nicht  gedacht  zu 
werden. 

«  Ein  Fallstrick  ist  es  für  dejt  Menschen^  unbedacht : 

«  Heilig!  »  zu  rufen 
Und  erst  Jtack  Gelübden  zu  überlegen  ». 

Das  Gesetz  bildet  ferner  den  Hintergrund,  wenn 
vor  den  Sünden  wegen  der  Strafen  (^)  gewarnt  wird. 
So  wird  6,  34-35  vor  Ehebruch  gewarnt,  weil  der 
gekränkte  Ehegatte  vor  Gericht  durch  kein  Geschenk 
versöhnt  werden  kann.  Vorausgesetzt  ist  also,  dass 


{})  Zur  Textkritik  MK  53.  Ausspprüche  über  Gelübde  sind  im 
Spruchbuche  selten. 

(2)  Auch  die  Verheissimgen  des  Gesetzes  sind  die  nämlichen 
wie  hier  im  Spruchbuche.  Wenn  aber  2,  21  von  «  dem  Bewohnen 
des  Landes  »  gesprochen  wird,  so  erinnert  das  sehr  an  die  oftmali- 
gen Verheissungen  der  historischen  Bücher  (Ex  20,  12  ;  Deut  28, 
63)  wie  der  Psalmen  (36,  9).  Ob  aber  in  2,  21  gerade  eine  messiani- 
sche  Zukunftshoffnung  zu  sehen  ist,  wie  Smend  {Religionsgeschichte 
491)  meint,  ist  aus  dem  sehr  allgemein  gehaltenen  Texte  nicht  zu 
eruieren.  Frankenbergs  Meinung  {Komm.  29),  diese  Hoffnung 
knüpfe  hier  an  die  Zeit  des  Exils  speziell  Ezechiel  an,  ist  sehr 
weit  hergeholt. 

A.   HUDAL  12 
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die  Sache  gerichtlich  ausgetragen  wurde  und  eventuell 
durch  einen  Versöhnungsversuch  in  irgend  einer  Form 
beigelegt  werden  konnte.  An  und  für  sich  könnte  unter 
Dpi  DTS.auch  die  Privatrache  verstanden  werden,  vor- 
zuziehen ist  aber  jene  Interpretation,  nach  der  die 
Sache  gerichtlich  zur  Entscheidung  kommen  soll.  Zwei 
Umstände  legen  diese  Erklärung  nahe  1)  5,  14,  wo 
von  der  Gemeinde  die  Rede  ist,  die  zum  Gerichte 
versammelt  ist,  um  mit  richterlicher  Autorität  zu 
entscheiden;  2)  der  Begriff  1Ö3  —  A-ut^ov  (^). 

In  6,  30-31  spricht  der  Dichter  von  der  Bestrafung 
des  Diebes,  beziehungsweise  von  der  Möglichkeit,  die 
Schuld  zu  tilgen  (-).  Der  Ausdruck  D^ilP^t?  =  vielfach. 
Man  könnte  durch  ihn  veranlasst  werden,  nur  an  Pri- 
vatkompensation zu  denken.  Allein  es  steht  nichts  da- 
gegen,* auch  die  gesetzlich  gegen  Diebstahl  fixierten 
Strafen  durch  Ü'^HV^^  indirekt  erwähnt  zu  sehen  (^). 
In  den  Aussprüchen,  in  denen  vor  Bürgschaft  gewarnt 
wird,  ist  ein  Zusammenhang  mit  dem  Gesetze  nicht 
ersichtlich  (^). 

Besonderes  Interesse  bietet  24,  29: 

«  Sprich  nicht:  Wie  er  mir  getan  hat^  also  imll  ich 

ihm  tun, 

Ich  will  dem  Manne  vergelten  nach  seinem  Werke  ». 
Verschiedene  Autoren  sehen  darin  einen  gev^alti- 

(1)  Ex  21,  30;  Num  35,  31. 

(2)  Dagegen  6,  32. 

(3)  Ex  22,  1,  4. 

{^)  Ob  wir  20,  16  an  Ex  22,  26  erinnert  werden,  ist  kaum  zu 
entscheiden. 
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gen  Fortschritt  gegenüber  dem  strengen  Ims  talionis  (*) 
und  eine  Annäherung  an  die  Lehren  des  Heilandes  (^) 
—  also  ein  Hinausgehen  über  den  Geist  des  alttesta- 
mentlichen  Gesetzes.  Die  richtige  Erklärung  dürfte 
wohl  in  20,  22  zu  suchen  sein: 

«  Sage  nicht:  Ich  will  Böses  vergelten; 
Harre  auf  Jahwe,  dass  er  dir  helfe  ». 

Das  Gericht  wird  Gott  überlassen,  von  dessen  Ge- 
rechtigkeit der  Dichter  absolute  Vergeltung  erhofft  (^). 
So  dürfte  es  sich  24,  29  nur  um  eine  Zurückweisung 
einer  falschen  Auslegung  des  Jus  talionis  handeln  (^). 

Weitere  Reminiszenzen  an  das  Gesetz  sind  fol- 
gende : 

1,  12  .  .  .  .  Num  16,  30.  Der  Zusammenhang 
naheliegend,  aber  nicht  unbedingt 
notwendig ! 

o  1  o  11  OA  1  2,  9 ;  3,  24,  das  Bild  vom  Lebens- 
o,  lo ;  11,  ou  f 

1     1 9   1     A      i      bäume !  Der  Ausdruck  D^^n  nur 

10,  IZ^   10,  ^        \  .      ,  AMI 

)     Gen  mit  dem  Artikel! 
3,  3;  6,  21-22  j  ^^^^^ 

11,  1    ....  Deut  25,  13,  16. 
16,  11    ...   .  Deut  25,  13. 


(})  Ex  21,  23-25;  Lev  24,  17-21. 

(2)  Mt  5,  38-41. 

(3)  Wie  Ps  7. 

(4)  Vgl.  die  gesetzHche  Bestimmung  Lev  24,  19. 

Vgl.  übrigens  den  ähnlichen  Ausdruck         n'h  bei  ler  17,  1. 
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.  Deut  25,  13.  14.  16,  genau  überein- 
stimmend auch  in  der  Begrün- 
dung 

I  Deut  19,  14.  17.  27;  Ex  22,  22-24. 

.  Lev  25,  36  (die  beiden  gesetzlichen 

Termini:  ^t^l-n^SID). 
.  Lev  5,  1 :  fast  wörtlich  gleichlau- 
tend C). 

30,  4  —  Deut  30,  12,  eine  gegenseitige  Beeinflussung 

nicht  absolut  notwendig. 
30,  6  =  Deut  4,  2;  12,  32.  Eine  sichere  Parallele,  Vers  5 

m'?«  ni»i<  deutet  darauf  hin  ('). 
Wohl  die  wichtigste  Stelle  des  Spruchbuches,  so- 
weit die  Frage  nach  einer  eventuellen  Abhängigkeit 
vom  Gesetze  in  Betracht  kommt,  ist  30,  23: 

«  Untei'  dreien  erbebt  die  Erde, 


20,  10 


22,  28 

23,  10 
28,  8 


29,  24  b  . 


(i)  Hinsichtlich  der  Entstehung  wie  Datierung  des  Gesetzes 
steht  der  Verfasser  auf  dem  Standpunkt  jener  Resultate,  die  die 
katholische  und  gemässigte  akatholische  Forschung  vertritt.  Eine 
Polemik  gegen  Wildeboer,  Komm.  9  ist  deshalb  vermieden,  sie 
würde  überdies  den  Rahmen  der  Abhandlung  überschreiten. 

(^)  Hier  können  wir  mit  Sicherheit  eine  Anspielung  an  gesetz- 
liche Bestimmungen  konstatieren,  Hummelauer,  Comm.  in  Exo- 
dum  et  Leviticum  382.  Ob  in  28,  17  eine  Stellungnahme  gegen  das 
ius  talionis  vorliegt,  kann  infolge  textkritischer  Schwierigkeit  C]t3P) 
mit  Sicherheil  nicht  gesagt  werden. 

(^)  Es  ist  kein  Grund  vorhanden,  den  Ausspruch  nur  allgemein 
zu  verstehen;  Delitzsch  492. 
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Wenn  eine  Verschmähte  (^)  geehelicht  wira, 
Und  eine  Magd  ihre  Herrin  beerbt  {verdrängt)  ». 

Die  Antwort  darauf,  ob  im  2.  Versteile  auf  das 
Gesetz  Bezug  genommen  ist,  hängt  von  der  Erklä- 
rung des  Verbums  tt^TD  (^)  ab.  Ist  es  als  « beerben »  oder 
als  «  verdrängen  »  zu  verstehen? 

Gasser  O  erinnert  an  Gen  15,  2  ff;  21,  10  und 
meint,  die  Stelle  verrate  eine  Zeit,  wo  man  dem  Ge- 
setze gegenüber  sehr  unbefangen  war.  Die  LXX  hat 
aber  an  den  von  ihm  zitierten  Stellen:  >tXT)QovopiT]G8i  jxs! 

Für  die  Erklärung  als  erben  sprechen  die  Ver- 
sionen des  Aquila,  Symmachus  und  Theodotion  (^),  wie 
der  Umstand,  dass  12^1^  mit  dem  Akkusativ  der  Per- 
son als  erben  vorkommt  (^)  ;  dagegen  aber  spricht 
nicht  bloss  die  LXX-Ubersetzung,  sondern  auch  die 
Tatsache,  dass  nach  den  gesetzlichen  Bestimmungen 
Num  27,  8-11  ein  solcher  Fall,  wo  die  Dienerin  Erbin 
wurde,  ausgeschlossen  war  (^).  Toy  f)  schreibt  zur 
Stelle :  «...  in  the  Roman  law  a  woman  could  make 

(1)  nxiJtr,  vgl.  Deut  21,  15-17.  Anders  Frankenberg  163  im 
Anschluss  an  Deut  24,  1  ss.  Knabenbauer  236  entkräftet  zum  Teil 
dessen  Argumente,  aber  der  Gedankengang  bei  Frankenberg  ist 
doch  näher  hegend 

(2)  LXX:  edv  Exßd^?ir],  ganz  gleich  Peshito :  jlCLd^o  ;  Hierony- 
mus, Adv.  lovinianum  1,  28:  uxor  odiosa  si  habeat  bonum  virum 
et  ancilla  si  ejiciat  dominam  suam. 

(3)  A.  a.  O.  104. 

(*)  x?iT]Qovo}X'nar)  xriv  eautfi?  xvpiav. 

(5)  Gen  15,  3;  Ri  11,  24. 

(6)  Job  42,  15  kann  als  analoger  Fall  nicht  herangezogen  werden. 
("7)  Conim.  534. 
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a  will  and  this  freedom  had  not  improbabl}^  crept 
into  Jewish  society  ».  Für  die  Interpretation  Toys  findet 
sich  im  ganzen  Alten  Testament  kein  Analogon,  es 
wäre  ein  vollkommen  vereinzelt  dastehejtder  Fall,  der 
überdies  eine  so  tiefe  Herabdatierung  des  Spruchbu- 
ches verlangen  würde,  dass  alle  anderen  Vorschriften, 
in  denen  zweifellos  Reminiszenzen  an  das  Gesetz  vor- 
kommen, vollständig  unverständlic^h  bleiben  würden. 

Viel  mehr  Gewissheit  hat  jene  Exegese,  die  sich 
an  die  Ubersetzung  der  LXX  wie  des  Hieronymus  hält 
und  dann  ^*i^n  als:  «  aus  dem  Hause  verdrängen  » 
wiedergibt.  Dadurch,  dass  die  Frau  ihrem  Manne  eine 
Sklavin  als  Kebsweib  geben  konnte,  war  ja  tatsächlich 
eine  Gefahr  nicht  bloss  für  die  rechtmässige  Gattin, 
sondern  das  ganze  Familienleben  gegeben. 

Nach  all  den  Ausführungen  (^)  über  Froverbien  und 
alttestamentliches  Gesetz  kann  man  Kaulen  (^)  bei- 
stimmen, wenn  er  sagt,  dass  die  Beobachtung  der  mo- 
saischen Vorschriften  zwar  nicht  im  Vordergrund  d^r 
Ideen  des  Spruchbuches  stehe,  indirekt  aber  in  allen  Teilen 
au  f  das  Gesetz  Bezug  genominen  werde.  Vergleicht  man 
die  sittlichen  Forderungen  des  Spruchbuches  mit  den 
Geboten  des  Gesetzes,  so  ist  ein  inhaltlicher  Fort- 
schritt nicht  zu  bemerken.  Die  Weiterentwicklung  ist 
nur  eine  formelle,  indem  die  sittlichen  Vorschriften 

(^)  17,  2  wird  im  Folgenden  besprochen  werden. 

(2)  KL2  11,  677,  anders  Grätz  in  MGWJ  36,  241.  Die  Unrich- 
tigkeit seiner  Ansicht  dürfte  aus  der  Abhandlung  klar  hervor- 
gehen. Auch  Frankenbergs  Gleichung  {Komm.  7) :  so  ist  Dlsn  =  1B1D, 
wie  croqpoi  bei  Sirach  =:  yQaP'M'C'teig,  ist  durch  die  Stellung  des  Ge- 
setzes in  den  Sprüchen  unhaltbar. 


Kritik  zu  30,  23 


183 


des  Gesetzes,  soweit  sie  eben  nicht  spezifisch  israeli- 
tische Bestimmungen  enthalten,  für  das  Leben  indivi- 
dualisiert sind. 

Sehr  lehrreich  ist  die  Kollation  der  Proverbien  mit 
Sirach.  Es  ergibt  sich  sofort  ein  auffälliger  Unterschied. 
In  Sirach  bildet  das  Gesetz  nicht  nur  den  Mittelpunkt 
der  Weisheitslehren,  sondern  tritt  in  ausgesprochener 
Weise  hervor. 

J4^oher  diese  Erscheinung? 

Wir  befinden  uns  mit  Sirach  im  Zeitalter  des  Hel- 
lenismus, wo  eine  schärfere  Betonung  der  gesetzli- 
chen Vorschriften  die  erste  Folge  einer  nationalen  Re- 
aktion bildete.  Ganz  anders  in  den  Proverbien!  Von 
allem,  was  an  nationale  Grösse  und  Geschichte  erin- 
nert, keine  Erwähnung  und  von  dem  Gesetze  selbst 
nur  indirekt  gesprochen!  (^) 

Nachdem  die  Stellung  der  Spruchsammlung  zum 
Gesetzesbegriff  erörtert  ist;  fügt  sich  passend  die 
Untersuchung  des  Verhältnisses  der  Proverbien  zur  "pro- 
fhetischen  Predigt  an.  Nicht  wenige  Autoren  haben 
aus  einzelnen  Anschauungen  und  Lehren,  die  sich  bei 
beiden  gemeinsam  finden,  eine  weitgehende  Beeinflus- 
sung der  Sprüche  durch  die  Propheten  angenommen 
—  so  führt  WiLDEBOER  (~)  eine  ganze  Reihe  von  Aus- 

(1)  Infolge  dieser  Stellung  des  Spruchbuches  zum  Gesetze  ist 
auch  der  Begriff  der  Frömmigkeit  und  Gerechtigkeit  nicht  mit 
«  Gesetzlichkeit  »  identifiziert  (dagegen  Sir  ach ,  vgl.  Gasser  126  ss.). 
ToY  270  macht  die  gute  Bemerkung:  «  In  Proverbs  the  guide  of 
life  is  not...  the  divine  rule  of  the  Thora,  but  human  reflection  illu- 
minated  by  divine  wisdom...  ». 

(2)  Komm.  XVII. 
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Sprüchen  an,  aus  denen  sich  eine  völlige  gegenseitige 
Abhängigkeit  ergebe. 

Dass  eine  Beeinflussung  der  Sprüche  durch  die 
prophetische  Predigt  überhaupt  möglich  war,  ergibt 
sich  schon  aus  den  zeitgeschichtlichen  Verhältnissen 
unter  Hiskias.  Allein  erst  dann  sind  wir  berechtigt,  eine 
wesentliche  Einwirkung  anzunehmen,  wenn  jene  cha- 
rakteristischen Lehren,  die  die  Eigenart  der  prophe- 
tischen Predigt  ausmachen,  in  irgend  einer  Form  aus 
den  Sprüchen  widerklingen.  Solch  wesentliche  Punkte 
der  prophetischen  Predigt  bilden:  der  Kampf  gegen 
die  Idololatrie  und  das  Eindringen  der  fremden  Kulte, 
der  flammende  Protest  gegen  die  Unterdrückung  der 
Armen  und  dann  die  Warnung  vor  Hochmut  und 
geistiger  Uberhebung.  Vom  ersten  findet  sich  im 
Spruchbuche  keine  Spur,  eine  Tatsache,  die  umso 
auffälliger  ist,  als  unter  Hiskias  in  ernster  Weise  ge- 
gen den  Götzendienst  vorgegangen  wurde  (^).  Für 
den  Spruchdichter  ist  der  Monotheismus  eine  ganz 
selbstverständliche  Sache.  Ermahnungen,  den  Notlei- 
denden das  Almosen  nicht  vorzuenthalten,  kehren  im 
Spruchbuche  häufig  wieder  (^),  und  zwar  gerade  in 
jenen  Teilen,  die  auch  eine  radikale  Forschung  als 
wesentlich  aus  vorexilischer  Zeit  stammend  betrachtet, 

(^)  4  Reg  18,  4.  Übrigens  lässt  sich  dasselbe  vom  Gesetze  sagen, 
für  dessen  gewissenhafte  Erfüllung  Hiskias  während  seiner  ganzen 
Regierung  eintrat.  Ist  darin  etwa  ein  Hinweis  gegeben,  dass  die 
21,  5  genannte  Literaturkommission  Sprüche  sammelte,  die  im  we- 
sentlichen schon  einer  früheren  Zeit  entstammten  ? 

(2)  Derartige  Ermahnungen  sind  allerdings  auch  früheren  Bü- 
chern nicht  fremd. 
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nämlich  10-22,  16  und  25-29.  Daraus  ein  Zeitbild  zu 
konstruieren,  das  mit  jenem  bei  Amos  und  Sophonias 
sich  deckt,  wird  schon  dadurch  als  unrichtig  erkannt, 
dass  bei  beiden  Propheten  (^)  eine  heftige  Polemik  gegen 
den  Götzendienst  sich  findet  —  das  zeitgeschichtliche  Ko- 
lorit also  auf  wesentlich  anderen  Voraussetzungen  ruht 
als  in  der  Spruchsammlung.  So  bleibt  als  letztes  Cha- 
rakteristikum, in  dem  Spruchsammlung  und  Prophezie 
sich  treffen  sollen  —  die  Warnung  vor  Hochmut  und 
geistiger  Selbstüberschätzung.  Für  den  Spruchdichter 
war  es  eine  ganz  selbstverständliche  Sache,  gegen  den 
Stolz  und  die  Selbstüberhebung  zu  Felde  zu  ziehen; 
bildete  doch  für  ihn  den  Ausgangspunkt  der  Weisheit 
oder  des  sittlichen  Handelns  jenes  Gebot,  in  dem  die 
Demut  in  klassischer  Weise  zum  Ausdruck  kommt : 
Fürchte  Jahwe ! 

Dass  es  aber  der  Predigt  der  Propheten  bedurfte, 
um  diese  Gedanken  der  Demut  und  Einfalt  des  Her. 
zens  zu  wecken,  ist  nicht  anzunehmen.  Auch  die  Lite- 
ratur der  Psalmen  ist  reich  genug  an  derartigen  Er- 
mahnungen. 

Nichts  also  von  dem,  was  das  Wesen  der  prophe- 
tischen Predigt  ausmacht,  findet  sich  im  Spruchbuche 
in  solcher  Weise,  dass  wir  daraus  auf  ein  zeitliches 
Zusammenfallen  schliessen  könnten. 

Ist  aber  vielleicht  das  Spruchbuch  unmittelbar  nach 
der  Periode  der  Propheten  entstanden? 

Auch  dagegen  spricht  das  Zeitbild,  das  die  Sprü- 
che voraussetzen.  Es  müsste  sich  wenigstens  irgendwo 

(^)  Das  gleiche  gilt  von  Mich  6,  8. 
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eine  Reminiszenz  an  den  Kampf  der  Propheten  gegen 
die  Idololatrie  finden !  Wo  aber  bliebe  dann  all  das,  was 
das  Wesen  der  nachexilischen  Frömmigkeit  bildet :  Fa- 
stengebote, Almosenpflicht,  Schriftlektüre,  Sabbatge- 
böte?  Gerade  letzteres  wurde  in  der  Zeit  des  Exils 
sehr  betont.  Von  all  dem  schweigt  das  Sprue hduch!  (^). 

Wenn  wir  Frankenbergs  Theorie  annehmen  (^),  dass 
die  Froverbien  die  Frucht  der  prophetischen  Fredigt 
in  Israel,  die  Individualisierung  ihrer  Lehren  auf  das 
Leben  des  Einzelnen  darstellen,  so  müssten  wir  in  der 
Datierung  des  Spruchbuches  noch  tiefer  herabgehen, 
bis  in  jene  Zeitepoche,  wo  der  Hellenismus  seine  er- 
sten Einflüsse  geltend  machte.  Zwei  Richtungen  neh- 
men manche  Autoren  für  jene  Zeit  unter  den  Juden  an : 
eine,  die  sich  gegen  die  fremden  Einflüsse  aussprach 
(Sirach),  und  eine  andere,  die  einen  freieren  Stand- 
punkt einnahm.  Aus  dieser  2.  Gruppe  seien  die  Pro- 

(^)  Vgl.  Ryssel  a.  a.  O.  152^  ;  Rosenzweig,  Das  Jahrhundert 
nach  dem  babylonischen  Exile  73,  und  Klamroth,  Die  jüdischen 
Exulanten  im  babylonischen  Exil  20  ss.  Die  Ansicht  Duhms  {Die 
bösen  Geister  im  A.  T.  52),  dass  wir  30,  15  {np^hvh)  den  Damönen- 
glauben  der  nachexilischen  Gemeinde  vor  uns  hätten,  ist  schon  in- 
folge der  textkritischen  Schwierigkeiten  dieses  Verses  unhaltbar. 

Unbegründet  ist  auch  die  Meinung  Grätzs  (MGWJ  33,  435), 
13,  17  und  30,  3  (LXX  =  dyye^^og)  zeige  persisch-babylonische  Ein- 
flüsse des  Exils.  Der  Text  bietet  an  beiden  Stellen  für  diese  Auf- 
fassung keine  Anhaltspunkte,  wohl  aber  erinnert  er  an  Ps  77  (78) 
45.  Zur  Idee  der  Sündenvergebung,  die  der  Spruchdichter  in  das 
Bekenntnis  der  Sündhaftigkeit  (28,  13)  wie  in  werktätige  Nächsten- 
liebe verlegt  (15,  27;  16,  6),  vgl.  Mich  6,  8. 

(2)  Vgl.  noch  Steuernagel,  Die  Sprüche  250,  in  Kautzsch, 
Die  Heilige  Schrift  des  A.  T.  2. 


Proverbien  und  Prophetentum 


187 


verbien  hervorgegangen!  In  der  Tat  eine  künstliche 
Geschichtskonstruktion,  die  nur  durch  Beeks  Hypo- 
these überboten  werden  kann.  Hätte  Sirach  in  seiner 
Schrift  eine  derartige  Richtung,  die  durch  literarische 
Arbeiten  sich  Anhang  verschaffen  wollte,  bei  seinem 
Eifer  für  das  Gesetz  einfach  ignorieren  können? 

Nach  dieser  Theorie  wäre  die  Proverbiensammlung 
ein  Idealwerk  literarischen  Schaffens!  Einerseits  sich 
loslösend  von  allem,  was  Israels  Sondergut  bildete, 
und  anderseits  auch  durch  den  subjektiven  Chokma- 
begriff  im  vollen  Gegensatz  zur  eindringenden  neuen 
Kulturwelt,  der  sie  Eingang  verschaffen  wollte! 

Und  das  alles  kann  nur  dann  konstruiert  werden, 
wenn  man  vom  historischen  Wert  der  Inschriften  in  den 
Sprüchen  vollständig  absieht,  die  offenkundigen  Zitate 
der  Sprüche  bei  Sirach  ignoriert,  ohne  aber  anders- 
woher Belegstellen  für  eine  Spruchsammlung  aus  so 
später  Zeit  zu  haben!  (^). 

DiETTRiCH  (^),  in  seinen  Theorien  zum  Teile  mit 
Frankenberg  sich  deckend,  findet  eine  sehr  starke 
Berührung  zwischen  den  Sprüchen  und  Isaias  wie  Eze- 
chiel. Eine  Prüfung  der  von  ihm  selbst  zitierten  Stel- 
len hält  aber  die  Probe  nicht  aus  schon  aus  dem 
Grunde,  weil  in  den  Sprüchen  nichts  an  den  Kampf 
dieser  beiden  Propheten  gegen  den  Götzendienst,  also 
an  den  zeitgeschichtlichen  Hintergrund  erinnert. 

(^)  Dass  wir  es  Prov  25,  1  mit  der  Legende  einer  Hiskiani- 
schen  Literatur-Kommission  zu  tun  haben  (Cornill,  Einleitung 
258),  ist  eine  ohne  jeden  Beweis  dastehende  Hypothese.  Vgl.  Lötz 
in  PrRE  8,  11  ss. 

f')  StKr  (1908)  508. 
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Vergleichen  wir  die  folgenden  Stellen  (^),  um  den 
grossen  Unterschied  gewahr  zu  werden: 
Prov:  Ezech: 

1^  17  13,  21)  ,         ..  . 

1   11  (6  17)    7  23  j^^^^  ^^^'^^  entfernte  Ahnhchkeit, 

2,  17  16,  43,  59  (Die  Bedeutung  von  nns  ist 

in  beiden  Fällen  völlig  verschieden). 
2,  22  13,  9  (Gerade  so  gut  kann  man  an  die 

Verheissungen  der  Psalmen  oder  des 

Gesetzes  denken  (^). 
5,  10  7,  21  (Hier  wird  vom  Untergange  des 

Volkes  gesprochen) 
7,  26  6,  7,  13*  (Götzendienst) 

11,  6  (verschieden  erklärt) 


8,  2  ff  , 

9,  1,  14| 


16,  24  ff  (über  den  Götzendienst) 


(^)  Die  Berührungen  mit  Isaias  sind  zum  grössten  Teil  nur  in 
ganz  allgemeinen  Ideen  und  Aussprüchen,  die  schon  vor  den  Pro- 
pheten vorkommen  konnten,  so  1,  12  (Is  65,  12;  66,  4),  3,  7  (Is  5, 
21) ;  17,  15  (Is  5,  23).  Der  Ausdruck  I^SO  (2,  5-6),  den  manche  aus 
Is  40,  5  herleiten,  ist  textkritisch  unsicher. 

Wörtlich  gleich  ist  1,  16  (Is  59,  7).  Auf  welcher  Seite  hier  die 
Priorität  liegt,  ist  unsicher ;  jedenfalls  ist  die  Tatsache  nicht  unbe- 
deutend, dass  der  Vers  1,  16  in  der  LXX  fehlt! 

Die  Weisen  aber,  gegen  die  sich  Isaias  wendet,  können  mit 
den  D^Ö2n  des  Spruchbuches  nicht  identifiziert  werden.  Ob  in  22, 
29  und  24,  21  eine  Abhängigkeit  von  Jeremias  besteht  (Sellin, 
Einleitung  114),  lässt  sich  nicht  sicher  sagen,  da  beide  Verse  ge- 
rade an  den  entscheidenden  Stellen  textkritische  Schwierigkeiten 
aufweisen  (MK  55,  59). 

(2)  Vgl.  Frankenbkrg  29. 
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11,  4  7,  19  (Verwendung  des  Edelmetalles,  um 
Götzenbilder  zu  verfertigen). 

Aus  all  dem  Erörterten  ergibt  sich  als  Schlussfol- 
gerung, dass  das  Spruchbuch  mit  dem  Gesetze  in  einem 
geistigen  Konnex  steht,  wenn  auch  die  Abhängigkeit 
nicht  zu  sehr  hervortritt ;  letzteres  bringt  schon  der  li- 
terarische Charakter  des  Buches  mit  sich.  Sprüchwörter 
werden  bei  allen  Völkern  in  erster  Linie  das  allge7nei7i 
Menschliche  hervorkehren. 

Die  Frage  nach  dem  Verhältnis  der  Proverbien 
zur  Prophezie  aber  muss  dahin  entschieden  werden, 
dass  eine  wesentliche  Beeinflussung  des  Spruchbuches 
durch  letztere  keineswegs  zu  begründen  ist.  Der  ganze 
Charakter  der  Sprüche  weist  vielmehr  auf  eine  Zeit, 
die  entweder  der  Tätigkeit  der  Propheten  vorausging, 
oder  in  den  ersten  Beginn  derselben  hineinfiel. 

§2 

Die  Kardinaltugenden 

Gleich  am  Beginne  seiner  Spruchsammlung  gibt 
der  Dichter  als  Zweck  des  Buches  an:  den  Einfäl- 
tigen nölP  —  jravouQYia,  also  Klugheit  zu  lehren.  Man- 
che Forscher  wollten  darunter  eine  rein  weltliche  Klug- 
heit (^)  verstehen,  die  nur  von  den  Grundsätzen  irdi- 

(*)  Häufig  wird  als  Beweis  dafür  8,  12  zitiert,  in  dem  die  bei- 
den Begriffe:  nöiy  und  nSTÖ  sich  nden.  nölS?  wird  in  den  histori- 
schen Büchern  in  schlechtem  Sinne  gebraucht  (Ex  21,  14;  Jos  9, 
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scher  Moral  getragen  sei,  jene  Verschlagenheit  des 
Charakters,  die  rücksichtslos  und  ohne  sittliche  Beden- 
ken auf  den  eigenen  Vorteil  bedacht  ist.  Dass  wir  in 
den  Proverbien  auch  Aussprüche  irdischer  Klugheit 
finden,  die  rein  weltliche  Interessen  betreffen,  ergibt 
sich  schon  aus  dem  Charakter  einer  Spruchsammlung, 
die  sich  ja  auf  die  Erfahrung  des  gewöhnlichen  Lebens 
gründet.  Dass  aber  auch  bei  diesen  Sprüchen  das  sitt- 
liche Moment  keineswegs  ausgeschaltet  ist,  zeigt  das 
oftmalige  Betonen  der  Gottesfurcht,  die  als  die  Grund- 
lage aller  sittlichen  Handlungen  hingestellt  wird.  Die 
Klugheit^  von  der  der  Dichter  redet,  können  wir  als 
jene  Charaktereigenschaft  definieren,  die  mit  ruhiger, 
aber  gut  berechnender  Erwägung  wie  mit  den  erlaub- 
ten Mitteln  den  eigenen  Vorteil  wahrt.  Diese  Tugend 
beherrscht  den  Weisen  des  Spruchbuches  vollkommen. 
In  seinen  Reden  zeigt  der  D3n  jene  weise  Zurückhal- 
tung und  Vorsicht,  die  eine  Folge  der  Beherrschung 
der  Affekte  ist  (^).  Bewusst  der  grossen  Gefahren,  die 
im  Vielreden  liegen,  schweigt  er  zur  rechten  Zeit  (^) 
und  plaudert  auch  nicht  alles  aus,  was  er  weiss  (12,  23). 

«  Auserlesenes  Silber  ist  die  Zunge  des  Gerechten » 

(10,  20). 


4),  nö7Ö  mit  guter  wie  schlechter  Bedeutung  (Ps.  10,  4).  Jedenfalls 
ergibt  der  Zusammenhang  im  8.   Kap.    die   richtige  Bedeutung, 
ebenso  auch  für  Iti^''  (4,  11);  Frankenberg,  Komm.  57.  38. 
(1)  10,  13-14;  14,  29;  21,  23. 

(^)  10,  19;  13,  3.  Leicht  wird  es  dem  Weisen,  jedem  Streite 
fernzubleiben  (l7,  14.,  20,  3). 
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Er  überlegt  alles,  was  er  redet  (16,  23)  und  bringt 
es  in  passender  Form  vor.  Infolge  der  weisen  Zu- 
rückhaltung, die  ihn  bei  allem  Handeln  charakte- 
risiert (^),  ist  er  Ermahnungen  stets  zugänglich  (^).  Im 
Benehmen  gegen  andere,  besonders  Hochgestellte,  ist 
er  vorsichtig,  um  seine  Ziele  zu  erreichen  (^).  Unter 
Umständen  wendet  er  auch  Geschenke  an,  um  durch 
sie  Schwierigkeiten  zu  entfernen  und  die  Wege  für 
seine  Pläne  zu  ebnen 

Wie  verhält  sich  der  DDH  zur  Bestechung,  die  wohl 
auch  zur  Zeit  des  Spruchdichters  nicht  selten  vorge- 
kommen sein  mochte  ?  Drei  Stellen  werden  besonders 
zitiert:  17,  8;  17,  23;  21,  14.  In  diesen  sehen  manche 
Autoren  eine  direkte  Empfehlung  der  Bestechung. 

«  Ein  Edelstein  ist  das  Bestechungsgeschenk  in  den  Au- 
gen dessen^  der  es  anwendet ; 
«  Wohin  er  sich  wendet,  hat  er  Erfolg  »  (^). 
«  Bestechungsgeschenk  aus  dem  Busen  nimmt  der  Gottlose, 
Um  zu  beugen  die  Pfade  des  Rechtes  ». 
«  Geschenk  im  Geheimen  wendet  Zorn  ab 
Und  Bestechungsgabe  im  Busen  heftigen  Grimm  »  (^). 

Uber  die  2.  Stelle  braucht  nicht  weiter  disputiert 
zu  werden,  sie  ist  eine  entschiedene  Verurteilung  der- 

(1)  20,  25;  26,  18-19. 

(2)  12,  1;  13,  18. 

(3)  23,  1-3  (vgl.  25,  17). 

('*)  18,  16;  19,  6.  An  Bestechung  braucht  dabei  nicht  gedacht 
zu  werden  (Strack  63). 

(^)  Zu  v'^yn  O^ya  vgl.  Frankenberg  102. 
(«)  Zur  Textkritik  Hitzig  102. 
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artiger  Handlungen  wie  zugleich  ein  Hinweis,  wer 
solche  int2^  gebraucht.  Aber  auch  die  beiden  anderen 
Stellen  finden  im  Zusammenhang  ihre  Erklärung.  Vers 
17,  8  ist  ein  ganz  allgemeiner  Ausspruch,  der  einfach 
ein  Faktum  berichtet,  das  im  gewöhnlichen  Leben 
häufig  genug  vorkommen  konnte ;  eine  Empfehlung  ist 
damit  noch  nicht  gegeben,  selbst  dann  nicht,  wenn 
man  'p^St^^  mit :  «  er  wird  Erfolg  haben  »  wiedergibt  (^). 
Ganz  das  gleiche  gilt  von  21,  14  (^).  Ja,  diese  Erklä- 
rung gewinnt  gerade  dadurch  an  Sicherheit,  dass  an 
zahlreichen  anderen  Stellen  (^)  die  Richter  unter  dem 
Hinweis  auf  Gottes  Gericht  vor  jeder  Parteilichkeit 
wie  der  Annahme  von  Bestechungsgeschenken  gewarnt 
werden.  Wenn  also  der  Dichter  ein  Bestechungsge- 
schenk zulässt,  so  will  er  jedenfalls  kein  solches,  wo- 
durch irgendwie  die  Gerechtigkeit  verletzt  würde ;  eine 
andere  Erklärung  würde  einen  latenten  Widerspruch 
zwischen  24,  23  und  21,  24  ergeben! 

Sehr  charakteristisch  ist  das  Verhalten  des  Weisen 
gegenüber  Bürgschaften.  In  zwei  Teilen  kommen  War- 
nungen vor  Bürgschaftsleistung  vor,  nämlich  1-9  und 
10-20,  16  (^).  Die  Aussprüche  sind  allgemein.  Ob  der 
Nächste  in  grosser  Not  ist  oder  nicht,  ob  nur  vor 

(^)  Beide  Bedeutungen  von  hV2^  —  «  klug  handeln  »  —  «  Erfolg 
haben  »  kommen  im  Spruchbuche  vor;  so  1,  3;  10,  19;  21,  16.  Die 
LXX  hat  17,  8  =  e'uoScoO^riöstai,  die  Vulgata :  prude^iter  intelligit. 

(2)  Nach  Hitzig  212  liegt  in  fj^D  (Vers  12)  der  Hinweis,  dass 
die  Stelle  von  der  Bestechung  bei  Gericht  zu  verstehen  ist  (Ex  23,  8). 

(3)  15,  27;  17,  25;  24,  23  =28,  21  (Lev  19,  15;  Ps  26,  10). 
(*)  11,  15;  17,  18;   22,   26-27;   27;   13.   Der  Versuch  einiger 

Autoren,  6,  1-19  auszuscheiden,  ist  ohne  tiefere  Begründung. 
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Übereiltem  Gutstehen  (^)  oder  vor  jeder  Bürgschaft 
überhaupt  gewarnt  werden  soll,  ergibt  sich  aus  den 
Aussprüchen  selbst  nicht. 

Sicher  ist  das  eine,  dass  die  Bürgschaftsvorschriften 
des  Spruchbuches  wenig,  um  nicht  zu  sagen,  keinen  re- 
ligiösen Charakter  aufweisen.  Manche  von  diesen  Aus- 
sprüchen klingen  tatsächlich  sehr  hart,  man  lese  fol- 
gende Stelle: 

«  GeJie  hin,  ivirf  dich  nieder  und  bestürme  deinen  Näch- 
sten, 

Gönne  nicht  Schlaf  deinen  A2igen 

Noch  Schlummer  deinen  Wimfern-, 

Er7^ette  dich  wie  eine  Gazelle  aus  seinem  Bereiche, 

Wie  ein  Vogel  aus  der  Hand  des  Vogelstellers  »  (^). 

Ein  Ausspruch  rein  natürlicher  Klugheit,  der  mög- 
licherweise darin  seine  Begründung  fand,  dass  man 
eben  bei  Bürgschaftsleistungen  gegen  den  Bürgen  oft 
sehr  hart  vorging  (^) !  In  der  Beurteilung  dieser  Sprüche 
dürfen  wir  aber  nicht  übersehen,  dass  eine  jede  Spruch- 
sammlung auch  Sprüche  enthalten  wird,  die  nur  das  Re- 
sultat praktischer  Lebenserfahrung  und  weltlicher  Klug- 
heit darstellen.  Auch  diese  konnten  der  Spruchsamm- 
lung einverleibt  werden  (*),  weil  sie  nichts  enthielten, 

(i)  Eccli  29,  14  ss;  Smend,  Religionsgeschichte  492. 

(■2)  6,  3,  5.  Der  hebräische  Text  drückt  noch  deutlicher  diese 
Härte  aus:  im,  LXX :  [xr|  eyADOfxevog,  dazu  vgl.  Toy,  Comm.  121; 
Perles,  Analekten  zur  Textkritik  des  A.  T.  61, 

(^)  Vgl.  28,  8  mit  dem  Zinsverbot  (Lev  25,  36  ss.). 

{^)  Verfehlt  ist  es  deshalb,  jedem  einzelnen  Spruche,  der  in  der 
kanonischen  Sammlung  sich  findet,  absolut  normativen  Charakter 
zu  geben  (Strack  5-). 

A.  HuDAL  13 
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was  den  sittlichen  Vorschriften  entgegen  war  (*), 
wenn  auch  die  Motive  des  Handelns  keineswegs  das 
Ideal  sittlichen  Handelns  darstellen.  Es  ist  manchen 
Autoren  unschwer,  auf  Grund  dieser  Sprüche  über  die 
Ethik  der  Proverbien  ein  abfälliges  Urteil  zu  sprechen. 
Uns  ist  eben  das  hohe  Ideal  sittlichen  Handelns,  wie 
es  das  Evangelium  der  Liebe  brachte,  so  zur  selbst- 
verständlichen Sache  geworden,  dass  wir  gerne  jenen 
Werdegang  übersehen,  den  die  Religion  Israels  durch- 
zumachen hatte,  bis  die  Fülle  in  Christus  kam.  Trotz- 
dem wäre  es  sehr  verkehrt,  die  sittlichen  Forderungen 
des  Spruchbuches  nach  den  Idealen  und  Motiven  des 
N.  T.  zu  beurteilen. 

Gleich  der  Klugheit  tritt  im  Charakter  des  Weisen 
die  Gei^echtigkeit  (^)  hervor,  die  jedem  das  Seine  gibt 
und  alles  meidet,  was  das  Recht  des  Nächsten  verlet- 
zen könnte.  In  dieser  Tugend  eifert  der  Weise  gegen 
die  Frevler  (28,  4),  die  Jahwe  die  ihm  gebührende  Ehre 
rauben.  So  sehr  durchdringt  ihn  dieses  Gerechtigkeits- 
gefühl, dass  er  auch  in  seinen  Gedanken  und  Plänen 
überall  das  Recht  wahrt.  Jede  Ungerechtigkeit  hat 
Gottes  Gericht  zur  Folge,  deshalb  will  der  Weise  auch 
in  seinem  innersten  Herzen  nichts  Arges  gegen  seinen 
Nächsten  denken.  Im  Verkehr  mit  seinen  Mitmenschen 
meidet  er  betrügerisches  Gewicht,  zweifaches  Mass,  aus 
Furcht,  sich  dadurch  an  Gottes  gerechter  Weltordnung 

An  zahlreichen  anderen  Stellen  tritt  die  Liebespflicht  ge- 
genüber dem  Nächsten  in  herrlicher  Weise  hervor,  so  10,  12;  11, 
12-13;  14,  21;  17,  9;  20,  22  (      Ps  7.  5). 

(2)  Vgl.  DiESTEL,  Jahrbücher  für  deutsche  Theologie  5,  173-253. 
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ZU  vergreifen  (^).  Auch  den  Besitz  des  Nächsten  wie 
die  Grenzen  der  Äcker  greift  er  nicht  an  (22,  28). 
Den  Armen  (^)  aber,  über  deren  Rechte  Jahwe  wacht 
(29,  7),  gilt  seine  besondere  Sorge.  Int  reffender  Weise 
wird  diese  Almosenpflicht  geschildert,  wenn  der  Dich- 
ter sagt: 

«  Dem  Herrn  leiht,  wer  gegen  Geringe  mild  ist  » 

(19,  17). 

Ihrer  wie  auch  der  Unschuldigen  nimmt  er  sich 
gerne  an.  Ja,  es  bereitet  ihm  Freude,  wenn  er  wo  im- 
mer Recht  geschaffen  sieht  (21,  15)  (^). 

Das  Bestreben,  jedem  das  Seine  zu  geben,  bringt 
im  Weisen  ganz  von  selbst  eine  entschiedene  Ableh- 
nung jeglicher  Unwahrheit  mit  sich.  Der  D^H  hasst  die 
Lüge  und  Verleumdung  (^),  weil  sie  der  Wahrhaftig- 
keit Jahwes  widerspricht.  Im  Aufblicke  zu  Jahwe  als 
unbedingter  Norm  (^)  jeder  Wahrheit  und  Gerechtig- 
keit meidet  er  falsche  Zeugenaussage  (^),  Treulosig- 

(1)  11,  1  ;  16,  11  ;  17,  5,  23;  20.  10. 

(2)  Die  Zurückführung  der  sozialen  Standesunterschiede  auf 
Jahwe  (14,  31;  17,  5;  22,  2;  29,  13)  wie  die  häufige  Ermahnung 
zur  Wohltätigkeit  sind  schöne  Charakterzüge  des  pnjf.  Die  werktä- 
tige Nächstenliebe  wird  sogar  als  Mittel  der  Sündenverzeihung  be- 
trachtet (16,  6).  Für  die  LXX  charakteristisch  ist  die  Übersetzung 
8>.£T](i,oö'uvT]  für  'IDH  (Strack,  Komm.  38). 

(3)  Dazu  Knabenbauer  155. 

(^)  13,  5;  14,  22.  Vgl.  Perles,  Boussets  Religion  des  Juden- 
tums 72.  Zum  Begriffe  "itJ^^  —  xatopOeTv  =  2,  7;  14,  11  ;  15,  8. 

(5)  2,  7;  6,  17;  11,  20;  12,  22  (Deut  19,  18  ss.)  u.  s.  w. 

(6)  19,  9;  25,  18. 
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keit  (^),  heuchlerisches  Benehmen  (26,  23)  und  Schmei- 
chelei (26,  28). 

Die  3.  Fundamentaltugend  im  Charakter  des  Weisen 
ist  der  Starkmut ^  der  sich  vor  allem  in  der  Ertragung 
von  Leiden  bewährt.  In  der  sittlichen  Weltanschauung 
des  Spruchdichters  erscheint  diese  Tugend  innig  ver- 
bunden mit  dem  felsenfesten  Vertrauen  auf  die  gerechte 
Weltregierung  Jahwes.  Programmatisch  sind  diesbezüg- 
lich alle  Aussprüche,  in  denen  vom  Leiden  der  Gerechten 
gehandelt  wird.  Gerade  in  den  Prüfungen,  mit  denen 
Jahwe  die  Seinen  heimsucht  (17,  3)  (^),  bewähren  sich 
die  Gerechten  starkmütig  (^).  In  steter  Hoffnung,  dass 
wenigstens  am  Ende  ihrer  Lebenstage  die  Vergeltung 
komme,  bewahren  sie  Jahwe  die  Treue,  ohne  wankend 
zu  werden.  Während  die  Sünder  untergehen,  ertragen 
sie  in  Starkmut  ihre  Leiden,  darin  aber  liegt  auch  ihr 
Glück! 

Schon  aus  der  Entwicklung  des  subjektiven  Weis- 
heitsbegriffes ergab  sich  klar,  dass  der  Weise  vollkom- 
men Herr  seiner  selbst  ist :  die  Tugend,  die  ihn  dazu 
führt,  ist  die  Mässigung.  Die  Selbstbeherrschung  ist 
ja  das  Ziel  für  den  Weisen,  das  er  in  seiner  Charakter- 

(1)  25,  19-20,  so  nach  der  Vulgata;  vgl.  übrigens  Franken- 
berg 142, 

(2)  Vgl.  lob  33,  14. 

(^)  Eine  klassische  Stelle  ist  24,  16.  Der  Inhalt  erinnert  an 
Ps  33,  20;  36,  23.  Während  Augustin,  De  civitate  Dei  11,  31 
den  Ausspruch  im  Anschluss  an  die  Psalmen  erklärt,  haben 
spätere  Exegeten  vielfach  Gedanken  hineingelegt,  die  im  Texte 
selbst  nicht  enthalten  sind,  vgl.  Kollert,  Eine  gefälschte  oder 
missverständliche  Bibelstelle,  Pastor  Bonus  24,  295. 
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ausbildung  anzustreben  hat.  Die  Begierden  und  sinn- 
lichen Triebe,  in  denen  eine  Quelle  zur  Sünde  liegt  (^), 
müssen  deshalb  ganz  in  seiner  Gewalt  sein.  Gerade 
in  der  sofortigen  Uberwindung  böser  Begierden  liegt 
für  ihn  auch  der  Sieg  (6,  27.  28).  In  passendster  Weise 
wird  diese  Selbstbeherrschung  mit  dem  Bilde  des 
Steuermannes  gezeichnet,  der  mit  kräftiger  Hand  sein 
Schiff  lenkt  (23,  34).  In  allem  die  weise  Mässigung 
und  abgeklärte  Ruhe  zu  erreichen,  das  ist  dem  Dichter 
das  Ziel  der  Selbsterziehung. 

Häufig  kehren  im  Spruchbuch  die  Ermahnungen 
wieder,  die  Gemütsstimmungen  (^)  wohl  zu  beherr- 
schen, besonders,  wenn  bereits  im  Charakter  eine  na- 
türliche Disposition  zum  Zorne  vorhanden  ist,  oder  die 
Seele  durch  Leiden  niedergedrückt  wird  (^).  Es  ist  nichts 
anderes  als  die  Auswirkung  der  Mässigung,  wenn  der 
Weise  sich  vor  übergrosser  Trauer  zurückhält  und  auch 
nur  innerhalb  bestimmter  Grenzen  der  Freude  hingibt  (*). 
Höher  als  jeder  andere  Sieg  wird  daher  im  Spruch- 
buche die  Besiegung  des  eigenen  Ich  hingestellt: 

«  Besser  ein  Langmütiger  als  ein  Held, 
Und,  wer  sich  selbst  beherrscht,  als  wer  eine  Stadt  ero- 
bert *  (16,  32). 

(1)  6,  25:  25,  28;  27,  20  (—Die  Augenlust  als  Sündenquelle). 

(2)  25,  28;  29,  11.  nnt5>  gibt  das  Bild  der  Beherrschung  trefflich 
wieder. 

(3)  Ermahnungen  zur  Sanftmut :  14,  29;  15,  1,  18  u.  s.  w. 

(4)  Keineswegs  ist  etwa  die  Grundstimmung  des  Spruchbuches 
der  Pessimismus,  vielmehr  Gottesfurcht  in  freudiger  Lebensbejahung. 
ToY,  Comm.  369;  Smend,  Religionsgeschichte  493. 
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Auch  im  Streben  nach  irdischen  Gütern  zeigt  der 
Weise  diese  kluge  Mässigung.  Ein  klassischer  Text 
ist  diesbezüglich  die  Bitte  Agurs  (^): 

«  Armut  und  Reichtum  gib  mir  nicht ^ 

Lass  7nich  gemessen  den  mir  zuge^nessenen  Teil  an  Speise, 

Damit  ich  nichts  satt  geworden^  verleugne, 

Und  spreche:  Wer  ist  Jahwe? 

Und  damit  ich  nicht  in  Verarmung  stehle ^ 

Und  7nich  vergreife  an  dem  Namen  meines  Gottes  ». 

Auch  das  Streben  nach  Ehre  (^),  nach  Genüssen  (^) 
wie  nach  Glück  ist  beim  Weisen  durch  die  Tugend 
der  Mässigung  geregelt.  Die  Folge  dieser  Selbstbe- 
herrschung ist  die  freudige  Seelenstimmung  und  der 
Friede  des  Herzens  (*),  der  sich  auch  nach  aussen  im 
ruhigen  Gesichtsausdruck  offenbart. 

(1)  30,  8-9,  dazu  21,  26  und  28,  22. 

(~)  25,  6-7.  Das  Motiv  ist  hier  allerdings  nur  Lebensklugheit. 
Sonst  ist  Ehre  vor  und  in  der  Gemeinde  das  erstrebensu^erte  Ziel 
des  Spruchweisen,  27,  21;  vgl.  Wildeboer  79. 

(3)  5,  5.  11;  23,  29.  30;  25,  16;  29,  3.  Vor  dem  Weingenusse 
wird  nicht  gewarnt,  wohl  aber  Massigkeit  empfohlen ;  die  LXX 
übersetzt  31,  4:  [X£td  ßovA,fi(;  oivgjtotsi. 

(4)  15,  16:  16,  8. 
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II.  Die  soziale  Ethik 

§  1 

Das  Patnilienleben  (^) 

Die  bisher  behandelten  Vorschriften  und  sittlichen 
Gebote  der  Spruchsammlung  haben  in  erster  Linie 
das  Einzelindividuum  als  solches  berührt.  Diese  in- 
dividuelle Note  liegt  in  gewisser  Hinsicht  im  Cha- 
rakter einer  Spruchsammlung.  Allerdings  sind  viele 
Gebote  des  Spruchbuches  schon  dadurch  zugleich  so- 
ziale, dass  sie  in  irgend  einer  Weise  das  Wohlerge- 
hen des  Nächsten  zum  Gegenstande  haben.  Wir  fin- 
den aber  ausser  diesen  noch  eine  Reihe  von  Aussprü- 
chen, die  direkt  das  gemeinschaftliche  Zusammenleben 
in  der  Familie  oder  im  Staate  berücksichtigen.  Deshalb 
können  wir  mit  vollem  Rechte  von  einer  sozialen  Ethik 
des  Spruchbuches  reden.  Die  erste  Frage,  die  wir 
hier  zu  beantworten  haben,  ist  wohl :  Welche  Stellung 
nimmt  der  Spruchdichter  zur  Familie^  diesem  Mikro- 
kosmus der  menschlichen  Gesellschaft^  ein? 

Das  Familienleben  wird  immer  mehr  oder  weniger 
charakterisiert  durch  die  Stellung,  die  der  Frau  als 
Ehegattin  und  Mutter  in  demselben  zugewiesen  wird. 
Prüfen  wir  die  in  Betracht  kommenden  Stellen,  so 
ergibt  sich  eine  von  hohem  sittlichen  Ernste  getragene 

(1)  Zur  Literatur:  Franz  Buhl,  Die  sozialen  Verhältnisse  der 
Israeliten,  Berlin  1899. 
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Auffassung  des  Familienlebens  im  Spruchbuche.  Ein 
verständiges^  tugendhaftes  Weib  ist  dem  Dichter  ein 
Gnadengeschenk  Jahwes  : 

«  Hatis  und  Gut  sind  Erbe  von  den  Vätern, 
Aber  von  Jahwe  stammt  ein  verständiges  Weib  »  (19, 

14)  ('). 

Als  das  Ideal  einer  Frau  betrachtet  der  Dichter 
ein  starkes  Weib  von  männlich-kräftiger  Gesinnung  (^), 
wie  es  im  31.  Kapitel  gezeichnet  ist.  Betrachten  wir 
das  Charakterbild  der  Frau  nach  den  Aussprüchen  des 
Dichters.  Er  schildert  das  Ideal  eijur  Frau  in  folgen- 
den Zügen: 

Sie  ist  ihrem  innersten  Wesen  nach  still  und  ein- 
gezogen, Zank  und  Streit,  wodurch  das  Familienleben 
unerträglich  würde,  ist  ihr  fremd  (^).  Ihre  Reden  sind 
voll  Weisheit  und  Klugheit,  ihre  Befehle  mild  (31, 
26).  Unermüdlich  schafft  sie  im  Hause,  voll  Interesse 
am  Gedeihen  des  Vermögens  (31,  16.  24).  Sie  ist  die 
Stütze  des  Mannes,  dem  sie  die  Sorge  um  das  Wohl 
der  F'amilie  erleichtert.  Bemüht,  den  Wohlstand  der 
Ihrigen  zu  fördern,  arbeitet  sie  selbst  mit  (31,  13),  auch 
die  Nachtruhe  vergessend  (31,  18)  (^)  damit  ja  der 
Familie  für  die  Zukunft  nichts  mangle  (31,  21.  22).  So 


(1)  Ähnlich  12,  4;  18,  22.  Das  fehlende  nmtO  bei  n?^X  (18,  22) 
ersetzt  der  Zusammenhang. 

(2)  31,  10  =r  Ywaixa  dvÖQSiav. 

(3)  Daher  die  oftmaligen  Ermahnungen:  19,  13;  21,  9,  19;  25, 
24.  In  11,  21  wird  von  ihr  ethisches  Feingefühl  verlangt. 

(4)  Anders  Wildeboer  91. 
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bringt  sie  durch  Klugheit  das  Hauswesen  empor  (14, 
1),  mehrt  den  Besitz  und  Reichtum.  Dem  Hausgesinde 
weist  sie  das  Pensum  der  täglichen  Arbeit  an  (31, 15)  (^), 
alles  beobachtend  (31,  27)  und  doch  wieder  in  ihren 
Aufträgen  voll  Wohlwollen.  Armen  und  Dürftigen  teilt 
sie  gerne  das  Almosen  aus  (31,  20).  Mit  ihrem  Ehe- 
gatten verbindet  sie  innige  Liebe.  Sie  hält  den  Bund 
der  Treue,  den  sie  geschlossen  (2,  17)  (^),  und  bereitet 
dem  Vertrauten  ihrer  Jugend  durch  ihr  Verhalten 
Ehre  auch  in  der  Öffentlichkeit  (31,  23).  Als  das 
Fundament  all  dieser  Tugenden  aber  nennt  der  Dichter 
die  Gottesfurcht.  In  diese  verlegt  er  den  höchsten  Wert 
eines  Weibes: 

«  Lüge  ist  Anmut  und  vergänglich  die  Schönheit, 
Aber  ein  gottesfürchtiges  Weib  soll  gerühmt  werden  » 

(31,  30). 

Die  Stellung  der  Frau  wie  überhaupt  die  Auffas- 
sung der  Ehe  im  Spruchbuche  setzt  eine  Kulturstufe 
von  hohem  sittlichem  Ernste  voraus  (®). 

(^)  LXX :  EQyot.  xaig  'O^eQajiaivaig. 

(2)  Ob  wir  unter  IT'ia  einen  religiös  abgeschlossenen  Akt  zu 
verstehen  haben,  ergibt  der  Zusammenhang  nicht.  Vgl.  Ewald, 
Die  salomonischen  Sprüche  83;  Benzinger.  Hebräische  Archäolo- 
gie 108. 

(3)  Vgl.  5,  20  (=r  die  Ehe  ein  Mittel  zur  Bewahrung  der  SittHch- 
keit).  Es  liegt  eine  grosse  soziale  Wahrheit  darin  ausgesprochen,  wenn 
der  Dichter  in  24,  27  den  jungen  Mann  ermahnt,  sich  zuerst  eine 
Lebensstellung  zu  schaffen  und  dann  eine  Familie  zu  gründen.  Vgl. 
noch  Stubbe,  Die  Ehe  im  Alten  Testament  (1886). 
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Dem  Bilde  der  Frau  steht  jenes  vom  weisen  Ehe- 
gatten gegenüber,  der  eifrig  im  Erwerb,  klug  im  Re- 
den und  Handeln,  mit  ihr  am  Glücke  der  Seinen  tätig 
ist.  Beiden  gemeinsam  ist  die  Erziehung  der  Nach- 
kommen. 

In  den  Lehren  des  Spruchdichters  über  das  Fami- 
lienleben nimmt  besonders  die  Kinder  er ziehung  ein 
wichtiges  Kapitel  ein.  Während  andere  Bücher  des 
Alten  Testamentes  nur  weniges  darüber  bringen,  ist 
gerade  in  den  Proverbien  eine  reiche  Auslese  von  pä- 
dagogischen Prinzipien  enthalten  (^).  Vater  und  Mutter 
sollen  nach  dem  Spruchdichter  an  diesem  wichtigen 
Werke  zusammenwirken  (1,  8)  (^).  Beide  werden  den 
Kindern  als  Vorbild  hingestellt,  weil  sie  mitten  im 
Leben  durch  Erfahrung  ihre  Weisheit  sich  erworben 
haben. 

Den  Ausgangspunkt  der  Erziehungsgrundsätze  in 
den  Sprüchen  bildet  die  Uberzeugung,  dass  das  Herz 
des  Kindes  von  Natur  aus  zum  Bösen  geneigt  ist 
(22,  15)  (^)  und  Dispositionen  aufweist,  die  nur  durch 
strenge  Erziehung  beseitigt  oder  gebessert  werden 
können.  Als  Zweck  der  Erziehung  nennt  der  Dich- 
ter Weisheit  und  Gottesfurcht,  gegenüber  den  El- 

(^)  Vgl.  Bürgel,  Jüdisches  Schul-  und  Erziehungswesen,  in 
RoLOFF,  Lexikon  der  Pädagogik  2,  1024. 

(^)  Dem  Vater  obliegt  der  strengere  Teil  =  1D1Q,  der  Mutter 
das  sanfte,  ihrem  Wesen  mehr  entsprechende  nnn  (6,  20;  19,  18). 

(^)  Interessant  ist,  dass  sich  die  Erziehung  nur  an  die  Söhne 
("1J?J)  richtet,  von  den  Mädchen  wird  nicht  geredet. 
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tern  aber  Gehorsam  (1,  7.  8).  Schon  früh  soll  die 
Erziehung  des  Kindes  beginnen : 
<  Ei^zieJu  das  Kind  am  Beginne  seims  Lebensweges, 
Dann  wird  es,  auch  alt  geworden,  nicht  davon  lassen  » 

(22,  6)  ('). 

Die  Erziehung  soll  dann  konstant  und  ein  fortwäh- 
rendes Verbessern  der  Fehler  sein  (23,  13.  14)  (^).  Wo 
der  Unterricht  nicht  ausreicht,  soll  die  Strafe  mithel- 
fen (").  Der  Spruchdichter  empfiehlt  im  allgemeinen 
eine  strenge  Erziehung,  auch  körperliche  Züchtigung 
soll  vorgenommen  werden,  solange  noch  Hoffnung 
auf  Besserung  besteht  Dass  aber  die  ganze  Erzie- 
hung auf  religiöser  Grundlage  aufgebaut  sein  soll, 
ergibt  sich  schon  aus  dem  Ziele  derselben :  der  Aneig- 
nung subjektiver  Weisheit  (^). 

Zu  wiederholten  Malen  werden  den  Kindern  ihre 
Pflichten  vor  Augen  gehalten.  Oft  wird  ihnen  einge- 

(^)  Anders  Delitzsch  352  und  Wildeboer  63  !  An  eine  Orga- 
nisation der  Erziehung  in  öffentlichen  Schulen  ist  nicht  zu  denken ; 
weder  22,  6  noch  die  anderen  Aussprüche  berechtigen  zum  Schlüsse 
Toys  :  «  the  couplet  reflects  the  opinion  of  a  Community  in  which 
the  precise  training  of  children  was  recognized  as  possible  and 
obHgator>'  »  {Comm.  416).  Vgl.  noch  20,  21 ;  22,  15.  Überall  wird 
die  Erziehung  als  Sache  der  Familie  betrachtet. 

(2)  Die  LXX  gibt  in  ihrer  Übersetzung  diesen  Gedanken  sehr 
gut  wieder :  jiri  djtoaxxi  vi^jüiov  ^laiÖeijeiv. 

(3)  13,  24;  23,  13. 

(*)  Vor  jeder  Verzärtelung  der  Kinder  wird  gewarnt;  29,  21. 
Vgl.  Strack  95 ;  zu  19,  18  Knabenbauer  141  und  Toy  376. 

(^)  Die  Erziehungsgrundsätze  sind  tief  psychologisch,  wie  sich 
schon  daraus  ergibt,  dass  alle  Ermahnungen  gerade  auf  die  der 
Jugend  speziell  eigenen  Fehler  abzielen;  vgl.  6,  1-11  ;  7,  5  ff. 
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schärft,  die  Mahnungen  der  Eltern  ja  nicht  zu  über- 
hören (6,  20-23),  sondern  mit  ganzem  Herzen  zu  be- 
wahren (6,  20),  die  Eltern  selbst  hochzuschätzen  (1,  8), 
ihnen  Gehorsam  und  Liebe  zu  erweisen  (13,  1).  Ein 
gut  erzogenes  Kind  wird,  wie  der  Dichter  versichert, 
die  Liebe  zu  den  Eltern  auch  dann  bewahren,  wenn 
diese  einmal  gealtert  sind: 

«  Gehorche  deinem  Vater y  der  dich  erzeugt  hat. 
Und  verachte  nicht  deine  Mutter,  wenn  sie  alt  gewor- 
den! »  (23,  22)  (^). 

Eine  wichtige  Wahrheit  spricht  der  Dichter  im 
folgenden  aus  : 

«  Wer  seinen  Vater  und  seine  Mutter  beraubt  und  spricht: 

es  ist  kein  Frevel, 
Der  ist  ein  Genosse  des  Verderbens  »  (28,  24)  ("). 
«  Ein  Auge,  das  den  Vater  verspottet 
Und  die  greise  Mutter  verachtet, 
Aushackeit  sollen  es  die  Raben  am  Bache 
Und  fressen  die  jungen  Adler  »  (30,  17). 

Die  Frucht  der  Erziehung  ist  für  die  Kinder  jene 
Beliebtheit  bei  Gott  und  den  Menschen,  deren  sich 
der  Tugenhafte  zu  erfreuen  hat  (1,  9),  für  die  Eltern 
aber  die  Freude  und  Ehre,  die  wohlerzogene  Kinder 
bereiten : 

«  Ein  weiser  Sohn  bereitet  dem  Vater  Freude, 
Aber  ein  törichter  Sohn  ist  der  Kummer  seiner  Mtdter  » 

(10,  1)  (^). 

(1)  Vgl.  Lev  19,  32. 

(2)  Vgl.   19,  26. 

(3)  Häufig  wiederkehrend,  so  17,  21;  23,  24;  27,  11  u.  a. 
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Nach  dieser  Darstellung  des  Familienlebens  können 
mehrere  prinzipielle  Fragen  beantwortet  werden,  die 
nicht  ohne  Bedeutung  für  die  Datierung  der  Froverbien 
sind.  Auffällig  ist  vor  allem  die  Tatsache,  dass  im  gan- 
zen Spruchbuche  die  Monogamie  als  selbstverständliche 
Sache  vorausgesetzt  erscheint.  Mehrere  Forscher  wie 
Vatke,  Reüss  und  Wildeboer  (^)  folgern  daraus  den 
nachexilischen  Ursprung  des  Spruchbuches.  Der  Schluss 
geht  jedenfalls  zu  weit  (^);  denn  auch  aus  den  gesetzli- 
chen Bestimmungen  im  Deuteronomium  lässt  sich  noch 
immer  nicht  folgern,  dass  deshalb  die  Polygamie  allge- 
mein verbreitete  Volkssitte  war.  Scheint  nicht  31,  3 
darauf  hinzuweisen,  dass  zur  Zeit  der  Abfassung  der 
Sprüche  die  Polygamie  zwar  bei  Hochgestellten  vor- 
kam, beim  gewöhnlichen  Volke  aber,  an  das  sich  das 
Spruchbuch  richtet,  die  monogame  Ehe  das  Gewöhnli- 
che war?  (^). 

Eine  weitere  Frage  betrifft  die  häufigen  Warnun- 
gen des  Spruchbuches  vor  Unsittlichkeit.  Budde  (*) 

(^)  Konten.  XV,  dagegen  Stubbe,  Die  Ehe  im  Alten  Testa- 
ment 40. 

(-)  Vgl.  Ps  67,  13  und  127  (128)  —  in  beiden  ist  nur  von  einer 
Frau  die  Rede. 

(^)  So  auch  Smend,  Alttestamentliche  Religionsgeschichte  165. 
Vgl.  zu  31,  3  =  Deut  17,  17. 

(4)  Geschichte  der  althebräischen  Literatur  299,  Kap.  1-9  ver- 
legt Budde  deshalb  in  die  erste  Hälfte  des  3.  Jahrhunderts,  wo 
Ptolemäus  Philadelphus  II.  Palästina  beherrschte.  Oort  (ThT  19, 
415)  schreibt:  «  Van  welken  landaard  die  "  vreemde  vrouwen  ,, 
zijn,  blijkt  niet.  Het  kunnen  evengoed  Grieksche  als  Aziatische, 
Fenicische,  Syrische,  Palestijnsche  geweest  zijn.  Het  laatste  is  het 
waarschijnlijkste  ». 
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und  mehrere  Autoren  verweisen  auf  den  Ausdruck: 
«  die  Fremde  »,  der  den  erwerbsmässigen  Betrieb 
griechischer  Hetären  voraussetze  und  infolgedessen 
die  Abfassung  der  Proverbien  erst  in  griechischer  Zeit 
nahelege. 

Nicht  in  allen  Teilen  des  Spruchbuches  finden  sich 
diese  Warnungen  in  gleicher  Weise,  am  häufigsten 
sind  sie  in  den  Kapiteln  1-9  (^),  in  den  übrigen  Samm- 
lungen sind  sie  nur  vereinzelt  (^).  Der  Dichter  ge- 
braucht drei  Ausdrücke,  um  jene  Personen  zu  be- 
zeichnen, vor  deren  Verkehr  er  warnt :  Hl?  (^),  iTIDi  (^), 

rm  ('). 

Können  wir  aber  nicht  diese  Stellen  als  Warmmgen 
vor  Ehebruch  verstehen? 

In  einigen  Ausdrücken  ist  diese  Identifikation  mit 
dem  ehebrecherischen  Weibe  ganz  klar  (^).  Nur  we- 
nige Stellen  bleiben  übrig,  in  denen  genau  zwischen 
Ehebruch  und  Prostitution  unterschieden  und  vor  Pro- 
stituierten gewarnt  wird  C^).  Alle  anderen  Stellen  —  und 

(^)  8mal,  darunter  die  ausführlichen  Warnungen  7,  5  ff  und 
9,  13. 

(2)  In  10-22,  16  nur  22,  14;  22,  17-24,  32  =  23,  27-28;  25-29 
=  29,  3;  30  =  Vers  20,  der  an  9,  17  erinnert|;  in  24,  23-34  findet 
sich  keine  derartige  Warnung. 

(3)  2,  16;  5,  3,  20;  22,  14  (jiapavotxo'u). 

(4)  2,  16;  5,  20;  6,  24;  7,  5;  20,  16  (in  der  LXX  gewöhnlich 
als :  d^?i,6TQiO(;). 

(5)  6,  26;  7,  10;  23,  27  (textkritisch  unsicher,  LXX  las  nnt) ; 
29,  3  (LXX:  jcoqvt),  jtoQvixo?). 

(6)  So  2,  16;  5,  3,  20;  6,  29;  7,  5  ff;  22,  14  (jtaQavo^ioi^)  30,  24. 
C^)  6,  26;  23,  27  (die  grosse  Ähnlichkeit  mit  der  Schilderung 
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das  ist  der  grössere  Teil  —  beziehen  sich  nur  auf  Ehe- 
bruch. Aus  dem  Begriffe  «  die  Fremde  »  allein  kann 
aber  noch  kein  Schluss  gezogen  werden,  wie  es  Budde 
tut.  Es  war  eine  ganz  natürliche  sprachliche  Entwick- 
lung, wenn  man  diese  Bezeichnung  bald  allgemein  als 
Terminus  unkeuscher  Personen  nahm  —  weil  eben 
derartige  Leute  gewöhnlich  vom  Auslande  kamen. 
Dass  aber  Prostitution  auch  der  vorexilischen  Zeit 
nicht  fehlte,  ist  sicher  anzunehmen,  auch  die  Strenge 
des  Gesetzes  konnte  sie  nicht  unter  allen  Umständen 
verhindern  (^).  Für  den  Spruchdichter  war  es  not- 
wendig, gerade  vor  dieser  Sünde  zu  warnen,  weil  sie 
das  Haupthindernis  gegen  den  Erwerb  der  Weisheit 
ist  (^).  Darin  ist  der  erste  Grund  für  diese  häufigen 
Ermahnungen  zu  suchen,  dann  aber  auch  gewiss  in 
der  Zeitgeschichte  (^).  Bereits  der  glänzende  Hofstaat 
Salomons  und  die  mannigfachen  Beziehungen  zum 


in  7,  6  ff  könnte  hier  auch  eine  andere  Erklärung  zulassen); 
29,  3.  Einige  Autoren  verweisen  auf  Mal  2,  11  ff  wie  2  Esdr  13, 
23.  Gewiss  sind  einzelne  Berührungen  auch  in  den  Termini,  aber 
an  die  grossen  Ereignisse  in  der  Zeit  dieses  Propheten  —  Tempel- 
dienst, Priestertum  —  findet  sich  im  Spruchbuche  keine  Reminis- 
zenz, vielmehr  tritt  alles,  was  an  das  Gesetz  erinnern  könnte,  völlig 
zurück. 

(^)  Bertholet,  Die  Stellung  der  Israeliten  und  Juden  zu  den 
Fremden,  ZAW  15,  120;  Frankenberg  ZAW  (1895)  119. 

(2)  S.  Thomas,  Summa  2,  2,  q.  153  art.  3. 

(3)  Dass  in  2,  16;  5,  3;  9,  13  vor  dem  Eindringen  der  auslän- 
dischen Bildung  gewarnt  werde,  ist  aus  diesen  Stellen  nicht  er- 
sichtlich. 
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Auslande  ermöglichten  lockeren  Elementen  unschwer 
den  Eingang  ins  Reich,  nicht  zum  Vorteile  der  hei- 
mischen Bevölkerung. 

§  2 

Das  Leben  im  Staate 

Das  Programm  seiner  Staatslehre  legt  der  Spruch- 
dichter in  dem  lapidaren  Satze  nieder : 
«  Fürchte  Jahwe,  mein  Sohn,  und  den  König, 
Und  7nit  Andersgesinnten  las s  dich  nicht  ein!  » (24,  21) 

Diese  Worte  bilden  den  Ausgangspunkt  seiner 
Beurteilung  des  öffentlichen  Lebens.  Der  König  wird 
mit  Jahwe  zusammengestellt  —  die  staatliche  Gewalt 
mit  der  göttlichen!  Der  König  ist  Stellvertreter  Jah- 
wes, er  ist  von  Gottesgnaden.  Sein  Herz  mit  seinen 
Plänen  wird  von  Jahwe  gelenkt  (^).  Durchwegs  weist 
ihm  der  Dichter  eine  höhere  Gewalt  zu.  Auf  den  Lip- 
pen des  Königs  ist  DDp,  im  Gerichte  irrt  er  sich 
nicht  (16,  10) 

(1)  WiLDEBOER  70. 

(2)  21,  1;  29,  26. 

(3)  Die  Erklärung  bei  Delitzsch  264-5  legt  zuviel  in  den  Text 
hinein.  DBp  braucht  nicht  abgeschwächt,  noch  figürlich  genommen 
zu  werden  (Gesenius-Buhl  712  und  Toy  324).  8,  15-16  gibt  einen 
Hinweis,  das  Wort  für  den  auf  göttlicher  Erleuchtung  beruhenden 
Urteilsspruch  des  Königs  zu  nehmen.  Gegen  die  Behauptung  bei 
Delitzsch  264  und  Wildeboer  48,  eine  derartige  Auffassung  vom 
Königtum  sei  Israel  fremd  gewesen,  spricht  Ex  21,  6;  Ps  81  (82) 
2  Par  19,  6. 
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Infolge  dieser  hohen  Stellung  werden  dem  Könige 
ganz  besondere  Vorschriften  gegeben  für  die  Ausbil- 
dung seines  Charakters,  damit  er  in  seinem  Handeln 
stets  das  Vorbild  des  Volkes  sein  könne  (29,  12). 
Massigkeit  und  Keuschheit  sollen  seine  persönlichen 
Tugenden  sein  (31,  3-5).  In  der  Verwaltung  seines 
Amtes  werden  dem  Könige  als  wichtige  Regen- 
tenpfiichten  Gerechtigkeit  und  Wahrheitsliebe  ans 
Herz  gelegt.  Allen  gegenüber  soll  er  diese  Tugenden 
zeigen,  indem  er  sich  annimmt  der  Witwen  und  Wai- 
sen, der  Armen  und  der  Dürftigen  wie  jener,  die  sich 
selbst  nicht  verteidigen  können  (^).  In  der  Gerech- 
tigkeit liegt  ja  die  Stärke  seines  Thrones  (^),  deshalb 
soll  sie  der  Leitstern  seines  Handelns  sein.  Um  so 
mehr  ist  sie  für  ihn  notwendig,  da  ihm  eine  absolute 
Gewalt  zukommt  und  er  mit  strengster  Unpartei- 
lichkeit Recht  sprechen  soll  (^).  Um  von  dieser  Tu- 
gend nicht  abzuweichen,  soll  der  König  Schmeichler 
wie  lügenhafte  Menschen  von  sich  ferne  halten  (25,  5) 
und  nur  gerechte,  wahrheitsliebende  Männer  in  seiner 
Umgebung  dulden  (22,  11).  Mit  diesen  soll  er  Rats 
pflegen  (*),  sie  werden  die  Stütze  seines  Reiches 
sein  (25,  5). 

Trotz  der  strengen  Gerechtigkeitsliebe  des  Kö- 
nigs, mit  der  er  über  die  Bösen  triumphiert  (20,  26)  (^), 

(1)  29,  12.  14;  31,  6-9. 

(2)  16,  12;  25,  5;  29,  14. 

(3)  20,  28;  24,  23-25. 

(4)  11,  14;  15,  22;  24,  6. 

{">)  Das  Bild  vom  Rad  des  Dreschwagens  ist  nur  dichterisch  zu 

A.    HUDAL  14 
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soll  in  seinem  Charakter  auch  Barmher zigkiet  und 
Milde  nicht  fehlen. 

«  Liebe  und  Treue  behüten  den  König, 

Und  er  stützt  durch  Liebe  seinen  Thron  »  (20,  28). 

Alle  Tugenden  des  Königs  aber  sollen  durch  die 
Weisheit  überstrahlt  werden,  die  höheren  Wert  als 
irdische  Macht  und  Grösse  hat  (^).  Von  ihr  geleitet 
wird  der  König  alle  seine  Pläne  und  Unternehmungen 
wohl  erwägen  (25,  2),  die  Geheimnisse  bewahren 
(23,  3)  und  das  Staatswesen  mit  Erfolg  lenken  (24,  6). 

Solch  ein  König,  wie  ihn  der  Spruchdichter  schil- 
dert, ist  in  der  Tat  das  Glück  seines  Volkes,  sein 
Reich  blüht  und  die  Zahl  seiner  Untertanen  nimmt 
zu.  Dort  aber,  wo  ein  frevelhafter  Herrscher  das  Volk 
regiert,  werden  die  Untertanen  beraubt,  Unglück 
bricht  herein  und  das  Reich  geht  zugrunde  (28,  12. 
15.  16). 

Das  ist  das  Bild  vom  König  in  den  Proverbien! 
Sofort  ergibt  sich  hier  die  wichtige  Frage:  Haben 
diese  Königssprüche  für  die  Datierung  des  Spruchbu- 
ches eine  Bedeutung  oder  nicht? 

Die  Ansichten  der  protestantischen  Forscher  diffe- 
rieren. Vatke  geht  vollständig  über  die  Bedeutung 
der  Königssprüche  hinweg.  Auch  nach  Küenen  (^) 


nehmen  wie  auch  Am  1,  3.  Vgl.  Rb  (1898)  253  und  Hoffmann  in 
ZAW^  (1882)  53-67.  In  24,  11  findet  Delitzsch  385  die  Verurteilung 
der  Todesstrafe!  Besser  Knabenbauer  180  und  Wildeboer  70. 

(1)  21.  22;  24,  5. 

(2)  Historisch-kritische  Einleitung  3,  1,  81   ff,  ähnlich  Fran- 

KfiNBERG  97. 
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haben  sie  keine  Bedeutung  für  die  Annalime  eines 
heimischen  Königs  wie  für  die  Datierung  des  Bu- 
ches Ewald  (^)  hingegen  schreibt:  «Vor  allem 
leuchtet  ein,  dass  die  grosse  Menge  dieser  Sprüche 
zu  einer  Zeit  gedichtet  sein  muss,  wo  das  Königtum 
Israels  eben  in  seiner  schönsten  Blüte  stand,  wo  es 
das  Wohl  und  den  Wohlstand  des  Volkes  mächtig 
gefördert  hatte,  so  von  diesem  Volke  richtig  hoch- 
geachtet wurde  und  selbst  auch  seine  eigene  Würde 
und  gesegnete  Wirksamkeit  noch  aufs  erfolgreichste 
aufrecht  hielt  ». 

Nach  Ewald  also  haben  wir  es  im  Spruchbuche 
mit  einem  nationalen  Königtum  zu  tun.  Ganz  anders 
urteilt  Friedländer  (^).  Er  erklärt  Sirach  und  Prover- 
bien  als  Produkte  derselben  Geistesrichtung  —  näm- 
lich der  griechischen  Weltanschauung;  das  Königtum 
aber  sei  ein  heidnisches.  Den  Einwand,  es  müsse 
doch  auffallen,  wie  ein  heidnisches  Königtum  in  dieser 
Weise  gelobt  werden  könnte,  sucht  er  mit  der  Be- 
merkung zu  entkräften,  die  Juden  seien  diesbezüglich 
sehr  frei  gewesen  und  voll  Dankbarkeit  und  treuer 

(1)  ToY,  Commentary  323  schliesst  aus  den  Königssprüchen 
des  16.  Kapitels :  «  The  numerous  non-Jewish  monarchs  of  the 
Greek  period  .  .  .  formed  the  writer's  milieu  ». 

(2)  Die  salomonischen  Schriften  10;  vgL  Smend,  Alttestament- 
liche  Religionsgeschichte  484. 

(3)  Griechische  Philosophie  im  A.  T.  67,  ebenso  Holtzmann 
296,  vgl.  CoRNiLL,  Einleitung  262.  Am  willkürlichsten  deutet 
Cheyne,  Das  religiöse  Leben  145-148  die  Königssprüche.  Gegen 
ihn  schrieb  Baudissin,  Einleitung  723-737. 
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Hingebung  an  jede  Regierung,  die  ihnen  Kultfreiheit 
und  ungehemmte  Entwicklung  ihrer  Anlagen  Hess. 
Zwei  Fragen  müssen  hier  beantwortet  werden: 

1)  Kann  überhaupt  das  Königtum,  von  dem  in 
den  Sprüchen  geredet  wird,  ein  nationales  sein?  Oder 
sind  die  kulturellen  Voraussetzungen  derartige,  dass 
wir  eine  spätere  Stufe  der  Entwicklung  und  somit  ein 
ausländisches  Königtum  annehmen  müssen?  (^) 

2)  Ist  ein  Unterschied  in  den  einzelnen  Samm- 
lungen hinsichtlich  der  Auffassung  des  Königtums  ? 
Tritt  es  vielleicht  in  der  einen  mehr  nach  der  Licht- 
seite, in  der  anderen  mehr  nach  der  Schattenseite, 
also  in  seinem  Verfalle  auf? 

Vergleichen  wir  die  einzelnen  Teile  des  Spruch- 
buches ! 

Kap.  1-9: 

8,  15-16  die  Ausübung  der  Regentenpflichten  ist  das 
Werk  der  Weisheit  (^).  Der  Ausspruch  ist 
ganz  allgemein  und  passt  in  jede  Kulturpe- 
riode hinein. 

(^)  Von  der  Ansicht  bei  Reuss,  dass  die  Königssprüche  überhaupt 
nur  Theorie  geben  und  keine  Königsinstitution  voraussetzen,  sind 
die  meisten  Forscher  abgegangen. 

(2)  Die  Termini  DO'jÜ,  DW,  ontT,  DOHi  sind  allgemein,  ent- 
sprechend dem  universellen  Charakter  der  Weisheitssprüche. 
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Kap.  10-22,  i6: 


14,  28 

15,  35 


Inhalt  allgemein. 


16,  13-15  , 

19,  12  0  i 

20,  2  [ 
20,  8  [ 
20,  26  \ 
20,  28  / 


Allgemeim  Aussprüche. 


Aus  all  diesen  Aussprüchen  lässt  sich  zur  Zeitge- 
schichte nichts  Bestimmtes  schliessen,  vielmehr  gibt 
uns  16,  12  mit  dem  Plural  0^3*70  einen  Hinweis,  dass 
der  Dichter  wohl  vom  Ideale  eines  Königs  spricht  und 
dessen  Eigenschaften  hier  schildert.  Diesen  Gedanken 
scheint  auch  die  LXX  zu  bestätigen,  wenn  sie  20,  8  (^) 
zu  ßaöds'ug  erklärend  Öixaio?  beisetzt.  Die  Aussprüche 
16,  10  und  21,  1  passen  aber  gut  hinein  in  die  hohe 
Auffassung,  die  das  jüdische  Volk  vom  Königtume 
hatte  (^).  Durch  22,  11,  das  textkritisch  Schwierigkei- 
ten birgt,  wird  diese  Tatsache  nicht  geändert,  wie 
immer  man  den  Vers  übersetzt. 


(1)  Zum  Vergleiche  Esther  14,  13. 

(2)  König,  Offenbarungsbegriff  des  A.  T.  1,  177  ff. 

(3)  Zur  Literatur:  J.  Böhmer,  Gottesgedanken  in  Israels  König- 
tum, BFTh  6,  3;  K.  Budde,  Die  Schätzung  des  Königtums  im  A. 
T,  Marburg  1903. 


Kap.  22,  17-24,  22: 


22,  29      =  Inhalt  allgemein, 

24,  21-22  =  Jahwe  und  der  König  ! 
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Kap.  24,  23-34: 


Findet  sich  kein  Königsspruch. 


Kap.  25-29 


25,  2 

25,  3,  5 

25,  6-7 

28,  15-16 


Jahwe  und  der  König, 

allgemein, 

allgemein^ 

ein  frevelhafter  Herrscher  ist  das 


Unglück  seines  Volkes, 


29,  4.  12.  14.  26  =  allgemeiner  Inhalt 

Das  letzte  Kapitel  (30,  3-6)  enthält  die  bekannte 
Mahnung  an  den  König.  30,  32  ist  textlich  verderbt 
und  nicht  gut  zu  verwerten. 

Beantworten  wir  zuerst  die  2.  Frage,  so  können 
wir  sagen,  dass  das  Königtum  in  allen  Teilen  des 
Spruchbuches  wesentlich  gleich  aufgefasst  ist.  Denn 
wenn  in  den  Kapiteln  25-29  an  drei  Stellen  (^)  von  ei- 
nem König  geredet  wird,  der  durch  Abgaben  sein  Volk 
bedrückt,  so  kann  man  daraus  noch  nicht  schliessen,  es 
werde  in  diesem  Teile  das  Königtum  bereits  in  seinem 
Verfalle  dargestellt.  Diesen  drei  Stellen  stehen  in  der 
nämlichen  Sammlung  eine  Reihe  anderer  Aussprüche 
gegenüber,  die  mit  den  Königssprüchen  in  10-22,  16 

(})  28,  15  ist  textkritisch  unsicher.  Die  Übersetzung  der  LXX 
gibt  einen  vollständig  anderen  Sinn.  Nimmt  man  aber  die  gewöhnli- 
che Leseart  an,  so  könnte  im  Verse  eine  Anspielung  an  die  geschicht- 
lichen Ereignisse  Nordisraels  gelegen  sein  (Benkenstkin  22). 

(2)  28,  15-16;  29,  4;  28,  2  ist  der  Sinn  nicht  ganz  klar;  zu  29, 
4  vgl.  Baumgartner  235.  Sollen  wir  nicht  nach  der  LXX:  jtaQd- 
V0|X0(;  =  n^Öin  lesen? 
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vollständig  übereinstimmen,  wenn  auch  nicht  der  Form, 
so  doch  dem  geistigen  Inhalte  nach,  und  die  das 
Königtum  von  der  Lichtseite  zeigen  (^).  Um  aber  die 
Sentenz  zu  fällen,  dass  ein  frevelhafter  Herrscher  das 
Unglück  seines  Volkes  ist,  dazu  bedurfte  es  nicht,  wie 
Friedländer  meint,  der  griechischen  Kulturperiode,  das 
bewies  auch  die  Geschichte  Israels  deutlich  genug.  Be- 
reits die  dem  Tode  Salomons  folgenden  grossen  histo- 
rischen Ereignisse  gaben  Anlass  für  derartige  Aussprü- 
che; man  vergleiche  3  Reg.  12,  4:  «  Dein  Vater  hat  uns 
ein  sehr  hartes  Joch  auferlegt,..  »  (^)  und  Prov.  29,  4: 

«  Durch  Gerechtigkeit  gibt  ein  König  seinem  Reiche 

Bestand^ 

Aber  ehi  Mann  der  Abgaben  zerstört  es  ». 

Können  wir  aber  aus  den  Proverbien  schliessen^  dass 
der  Spruchdichter  zvirklich  einen  nationalen  König  vor 
Augen  hatte? 

Wenn  wir  von  jenen  Sprüchen  noch  absehen,  die 
eine  Charakterisierung  des  Staatsivesens  geben,  das  der 
Spruchdichter  voraussetzt,  so  können  wir  bereits  aus 
den  Königssprüchen  allein  die  Frage  im  bejahenden 
Sinne  beantworten.  Sowohl  die  Licht-  wie  die  Schat- 
tenseite des  Königtumes  finden  wir  in  der  Geschichte 
Salomons  und  seiner  Nachfolger  bei  der  Teilung  des 
Reiches  bis  Hiskias. 

Die  ganze  Art  und  Weise  aber,  wie  vom  Königtu- 
me  gesprochen  wird,  bestätigt  noch  mehr  diese  Be- 

(i)  25,  5  16,  12);  29,  14  (=  16,  10;  20,  8);  29,  26  (=  16, 
15);  25,  2  (-  24,  21-22). 

(^')  Auch  1  Reg  8,  11-18;  12,  4. 


216 


Die  sittlichen  Ideen 


hauptung.  Es  macht  durchwegs  den  Eindruck,  dass 
der  Verfasser  genau  das  Hofleben  kannte.  Weder  die 
persische  Zeit  noch  die  der  Seleukiden  und  Ptolemäer 
in  Ägypten  könnte  die  Voraussetzung  für  diese  per- 
sönliche Note  sein.  Lehrreich  ist  für  unsere  These  ge- 
rade ein  Vergleich  mit  den  Königssprüchen  bei  St- 
rack (^).  In  diesem  Buche  finden  wir  nur  selten  Aus- 
sprüche über  den  König  und  wo  sie  vorkommen,  fehlt 
ihnen  jene  Wärme  und  Herzlichkeit,  der  wir  in  den 
Proverbien  begegnen.  Dass  aber  ein  ausländischer  Kö- 
nig mit  Jahwe  zusammengestellt  werde,  ist  kaum 
denkbar.  Auch  die  gewiss  unbestrittene  Assimilations- 
fähigkeit der  Juden  an  andere  Regierungen  hätte  derar- 
tiges nicht  ertragen,  zwischen  Dankbarkeit  und  solcher 
Preisgabe  der  eigenen  religiösen  Anschauungen  wuss- 
ten  sie  selbst  in  den  ernsten  Zeiten,  die  dem  natio- 
nalen und  politischen  Zusammenbruch  folgten,  wohl 
zu  unterscheiden. 

Das  eine  kann  allerdings  ohneweiters  zugegeben 
werden,  dass  aus  den  Königssprüchen  allein  ein  absolut 
sicherer  Schluss  aut  die  Zeitverhältnisse  nicht  gemacht 
werden  kann ;  schon  der  allgemeine  Charakter  dieser 
Sprüche  nötigt  zur  Vorsicht  im  Urteile.  Unsere  Behaup- 
tung erhält  aber  eine  sehr  sichere  Fundierung,  wenn  wir 
jene  Sprüche  hereinbeziehen,  in  denen  der  Dichter  das 
Staatswesen  charakterisiert,  das  eben  die  Proverbien 
voraussetzen.  Welche  Erwerbsform  herrschte  in  diesent 
Staate  vor?  War  es  ein  Handelsstaat  oder  ein  Agrarstaat? 

Der  Spruchdichter  mahnt  an  zahlreichen  Stellen 

(M  Gasser  48-50. 
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zur  Tätigkeit  und  fleissigen  Arbeit  (*),  um  Reichtum 
zu  erlangen.  Wie  aber,  durch  welche  Arbeit  soll  derselbe 
erreicht  werden?  Gibt  der  Dichter  vielleicht  selbst  Hin- 
weise, so  dass  wir  etwa  aus  seinen  Aussprüchen  auf 
ein  schwunghaftes  Handels-  und  Verkehrsleben  schlies- 
sen  können?  Oder  ist  der  Landbau  sein  Ideal  in  der 
Erwerbung  von  Gütern?  Der  Dichter  spricht  nicht 
zu  häufig  vom  Landleben,  aber  wo  er  davon  redet, 
klingt  freudige  Begeisterung  für  die  Landwirtschaft 
durch  (^).  Er  verweilt  mit  ganz  besonderer  Liebe  bei 
den  Szenen  aus  dem  Landleben.  Ungemein  lieblich 
ist  die  folgende  Stelle,  wo  der  Dichter  das  einfache 
Leben  des  Landmannes  schildert  (^): 

«  Kümmere  dich  um  das  Aussehen  deines  Kleinviehes, 
Sei  wohlbedacht  attf  Herden 

(^)  So  6,  6-11;  10,  4;  12,  24  und  die  Warnungen  vor  Untätig- 
keit 19,  15;  21,  25.  Das  Motiv  zur  Arbeit  ist  der  Lebenserwerb, 
mit  besonderer  Deutlichkeit  zeigt  das  Vers  16,  26.  Von  einer  inne- 
ren sittlichen  Befriedigung,  die  aus  getaner  Arbeit  folgt,  wird  nicht 
geredet.  An  allen  Stellen  aber  erscheint  die  Arbeit  dem  Dichter  als 
Ehre,  Es  ist  ganz  unbegründet,  wenn  Stade,  Biblische  Theologie 
89  schreibt:  «Für  den  Mann  scheint  Arbeit  zum  Teile  geradezu 
als  etwas  Entehrendes  gegolten  zu  haben  ». 

(2)  Den  ruhigen,  gerecht  erworbenen  Landbesitz,  wenn  er  auch 
klein  ist,  zieht  der  Dichter  grossem  Reichtume  vor  (15,  16).  30, 
8-9  enthält  eine  direkte  Empfehlung  des  Mittelstandes. 

(3)  27,  23-27.  CoRNiLL,  Zur  Einleitung  in  das  Alte  Testament 
114  sagt,  dass  Stellen  wie  12,  11;  14,  4;  24,  27;  27,  23-27;  28,  19 
zwingend  in  die  nachexilische  Zeit  verweisen. 

(4)  Vielleicht  nach  der  LXX :  Gaig  aye^iaig  zu  verbessern  in : 
.  Eine  Aufforderung,  neue  Herden  zu  erwerben,  liegt  im  Worte 

n-'tJ^  nicht. 
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Denn  nicht  ewig  w'dh^t  Besitz^ 

Und  lö'dhrt  etwa  ein  Diade^n  von  Geschlecht  zu  Ge- 
schlecht? 

Ist  fort  das  Heu  und  erscheint  frisches  Grün^ 
Und  sind  eingeheimst  die  Kräuter  der  Berge, 
So  dienen  Lämmer  zu  deiner  Kleidung^ 
Und  Kauf  fr  eis  für  einen  Acker  sind  Bocke, 
Und  zahlreiche  Ziegenmilch  ist  da  für  deinen  Unter- 
halt und  zum  Unterhalt  deines  Hauses^ 
Und  Lebensunterhalt  für  deine  Mägde  ». 

Dem  Landmanne  empfiehlt  er  die  Sorge  für  seine 
Felder  und  Fluren  wie  sein  Vieh  (^).  Gerne,  wenn  der 
Dichter  von  Untätigkeit  spricht,  bringt  er  Szenen  aus 
dem  Landleben  (^).  Die  Landwirtschalt  ist  ihm  etwas 
Reelles  und  Erfolgreiches: 

«  Wo  keine  Riitder  sind^  ist  die  K7'ippe  leer ; 
Aber  viel  Einkommen  hat  man  durch  des  Ochsen  Kraft » 

(14,  4)"  ('). 

Mehrere  Stellen  scheinen  aber  einen  anderen  zeitge- 
schichtlichen Hintergrund  vorauszusetzen,  nämlich  ein 

(1)  11,  26  (Warnung  vor  Kornwucher);  12,  10. 

(2)  20,  4;  24,  30-34.  12,  27  ist  textkritisch  unsicher.  Die  Be- 
hauptung Toys  {Comm.  XVIII) :  «  In  its  picture  of  social  Hfe  it 
most  resembles  Ben  Sira  »  wird  durch  das  Zeitbild  der  Sprüche 
nicht  gerechtfertigt.  Sirach  zeigt  nicht  mehr  jene  Freude  an  der 
Landwirtschaft,  die  grossen  Steuern  der  Fremdherrschaft  mochten 
wohl  die  Ursache  sein. 

Auch  im  31.  Kapitel  ist  ein  grösserer  Landbesitz  mit  zahl- 
reichem Gesinde  vorausgesetzt. 


Das  Leben  im  Staate 


219 


reges  Handelsleben.  So  finden  sich  zahlreiche  Warnun- 
gen vor  Bürgschaft.  Der  Dichter  spricht  dann  vom  Zin- 
sengeben (28,  8),  wie  von  der  Hast  im  Erwerben  zeit- 
licher Güter  (^). 

Besonders  drei  Aussprüche  werden  oft  zitiert,  als 
sei  in  ihnen  eine  Stellungnahme  gegen  die  Handelswirt- 
schaft gegeben: 

<  Wer  seimn  Acker  bebaut^  wira  Brotes  satt. 

Wer  aber  Eitlem  nachstrebt^  ist  Verstandes  baar  » 

(12, 11)  n. 

«  Wer  seinen  Acker  bebaut,  wird  Brotes  satt, 
Wer  aber  Eitlem  nachstrebt,  wird  an  Armut  satt  » 

(28,  19). 

Der  Dichter  stellt  also  gegenüber  Iflöli^  und  D^pn 
in  ihrem  gegenseitigen  Resultate:  Lebensunterhalt  — 
Armut ! 

Wie  ist  der  B e g r i ff  D^pn  zu  v e r s t e h e n  .^^ 
Ist  er  etwa  gleichbedeutend  mit :  tmreelles  Erwerbs- 
leben^ (^).    In  diesem  F'alle  würde  der  Dichter  den 
Ackerbau  gegenüber  der  Handelswirtschaft  empfehlen ! 

Die  natürlichste  Erklärung  dürfte  wohl  jene  sein, 
die  von  der  Wurzelbedeutung  pH  ausgeht  und  im  An- 
schluss  an  die  Ubersetzung  der  LXX  wie  des  Aquila  (*) 
D^pn  gleich:  leer,  inhaltlos,  leichtfertig  nimmt. 

(i)  13,  11;  20,  21;  28,  20. 

(^)  Im  2.  Versglied  verlangt  der  Parallelismus  eine  Textkorrek- 
tur, es  muss  wohl      "IDH''  gelesen  werden.  12,  ll^rEccli.  20,  30. 
(•^)  So  Frankenberg,  78. 

(4)  Die  LXX  übersetzt  D'pn  in  12,  11  ^{xoiTaia;  Aquila  =  x8vd. 
28,  19  aber  lautet  in  der  LXX  =r  6  8e  Sicoxfov  ö/o^^  Jt^.riöOViöETai 
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Eine  Erklärung  würde  dann  die  Stelle  in  24,  30-34 
finden,  die  den  Grundgedanken  wiedergibt :  Die  Folge 
des  Nichtstuns  ist  die  Armut. 

Die  3.  Stelle  ist  12,  9: 

<  Besser  ist  das  Los  eines  Menschen,  der  verachtet  ist 

und  einen  Sklaven  besitzt  (?), 
Als  dessen,  der  sich  brüstet  und  ohne  Brot  ist  ». 

Der  Text  selbst  bietet  textkritische  Schwierigkeiten, 
da  an  und  für  sich  1^  IDP  je  nach  der  Vokalisation  ver- 
schieden erklärt  werden  kann.  Frankenberg  (^)  über- 
setzt : 

«   ,  wenn  einer  verachtet  ist,  indem  er  sein  Feld 

bebaitt  ». 

Daraus  zieht  er  zugleich  den  Schluss,  dass  zur  Ent- 
stehungszeit der  Sprüche  besonders  Ackerbau  schän- 
dete und  die  Scheu  vor  harter,  ehrlicher  Arbeit,  nicht 
aber  vor  Wucher  und  Geldgeschäften  eine  Signatur 
der  damaligen  kulturellen  Verhältnisse  bildete.  Gewiss 
sind  beide  Lesearten  ^b  iy\V  und  i?  I^V  möglich,  für 
derartige  Fälle  ist  es  aber  ein  hermeneutischer  Grund- 
satz, solche  Stellen  aus  dem  Zusammenhange  und  auf 
Grund  anderer  ähnlicher  Aussprüche  zu  interpretieren. 
Sicher  ist,  dass  die  Sprüche  gerne  vom  Landbau  spre- 
chen und  dass  ihr  Ideal  reiche  Ländereien,  also  gros- 
ser Besitz  sind.  Nur  an  einer  einzigen  Stelle  wird 

(^)  Kommentar  78.  MK  45  entscheidet  sich  nicht.  LXX  hat  = 
8oD?LSij(ov  eauTO).  Beer  1038  schlägt  vor,  wie  Jos  5,  11-12  112371  zu 
lesen.  Ob  in  diesem  Falle  nicht  eine  nähere  Bestimmung  etwa  pxn 
zu  erwarten  wäre? 
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der  Mittelstand,  ein  Einkommen,  das  gerade  für  das 
Leben  ausreicht,  direkt  von  Jahwe  erbeten.  War  es 
nicht  in  Zeiten  des  Wohlstandes  —  und  diese  werden  im 
Spruchbuche  vorausgesetzt  —  sehr  leicht  möglich,  dass 
der  schlichte,  einfache  Mann,  der  seine  Scholle  allein 
oder  nur  mit  einem  Sklaven  bebauen  musste,  von  an- 
deren verachtet  wurde,  die  zwar  oft  nicht  ein  Stück 
Land  ihr  eigen  nennen  konnten,  trotzdem  aber  sehr 
stolz  waren?  Toys  Erklärung  (*)  gibt  den  Inhalt  der 
Stelle  am  besten  wieder:  «  The  proverb  does  not  com- 
mend  the  social  middle  class  as  such,  but  simply  says 
that  a  man  of  small  social  importance,  if  he  be  in  com- 
fortable  circumstances  (this  is  implied  in  his  having  a 
slave),  is  really  better  off  than  one  who  tries  to  keep 
up  a  certain  State,  while  he  lacks  the  necessaries  of 
life  ». 

Das  Bild  der  Gemeinde,  in  der  die  Sprüche  ver- 
fasst  sind,  zeigt  uns  eine  Zeit  nationaler  Selbständig- 
keit, eine  Epoche  des  Friedens  (^),  in  der  die  Landwirt- 
schaft allgemein  war,  aber  bereits  das  Handelsleben 
einsetzte.  Gerade  für  den  Beginn  der  Handelstätigkeit 
und  der  langsamen  Umgestaltung  der  Formen  des  Er- 
werbslebens passt  die  häufige  Ermahnung  gegen  Über- 
hasten im  Erwerb,  eine  Gefahr,  die  besonders  in  wirt- 
schaftlichen Neuerungen  gelegen  ist.  Dass  aber  be- 
reits vor  dem  Exile  Handel  und  Erwerbsleben  einsetz- 
ten, war  sicher  eine  Folge  der  Beziehungen,  die  die 

(*)  Comm.  246. 

(2)  Dem  entspricht  auch  der  Umstand,  dass  der  König  nur  als 
Richter,  nicht  aber  als  Krieger  erscheint. 
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salomonische  Regierung  mit  dem  Auslande  anknüpfte. 
Bürgschaftsleistungen  aber  und  Zinsenwucher  konnten 
wohl  auch  in  vorexilischer  Zeit,  wenn  auch  letzteres  nur 
als  Ausnahme,  vorkommen.  Dass  das  Handelsleben  der 
späteren  Zeit  beides  sehr  förderte,  ist  leicht  erklärlich. 

Das  Bild  der  Gemeinde  des  Spruchbuches  erhält 
durch  andere  Aussprüche  keine  bedeutenden  Ergän- 
zungen mehr.  Der  Dichter  spricht  zwar  von  Altesten, 
die  Recht  sprechen  (^),  allein  eine  weitere  Charakte- 
ristik dieser  Gemeinde  empfangen  wir  aus  dem  Spruch- 
buche nicht.  Delitzsch  (^)  meint  allerdings,  aus  18,  1 
schliessen  zu  dürfen,  es  bestünden  in  dieser  Gemeinde 
Separatisten,  die  sich  nicht  den  Anordnungen  des  Ge- 
meinwesens fügten!  18,  1  ist  aber  textkritisch  unsicher 
und  die  weiteren  gewöhnlich  angeführten  Stellen  wie 
11,  14  und  15,  22  geben  keine  Anhaltspunkte,  dass  wir 
etwa  eine  bestimmt  umgrenzte  Korporation  oder  einen 
Klub  von  religiöser  wie  politischer  Gesinnung  darunter 
verstehen  müssten. 

(^)  31,  23;  dazu  Seesemann,  Die  Ältesten  imA.  T.  1895,  Schürer, 
Geschichte  des  jüdischen  Volkes  2,  176  ss.  289  ss.  Zu  24,  7  vgl.  Fran- 
kenberg 135.  Unter  ist  nicht  der  Aufenthalt  der  Weisen,  son- 
dern die  Stätte  des  Gerichtes  zu  verstehen  wie  Deut  (25,  7).  Die 
oftmalige  Erwähnung  der  Stadt  (1,  21;  8,  3;  9,  3)  ist  noch  kein 
Beweis  dafür,  dass  das  israelitische  Gemeinwesen  damals  nur  mehr 
als  eine  Stadt  bezeichnet  werden  konnte  (Diettrich  a.  a.  O.  476). 

(2)  Komm.  290,  ähnlich  Wildeboer  53.  Am  besten  ist  die  Er- 
klärung im  Anschluss  an  16,  28;  17,  9,  so  übersetzt  auch  die  LXX 
und  Vulgata.  Vgl.  Frankenberg  106.  HD  aber  kann  als  «  Bera- 
tung »  oder  «  Beratschlagung  »  wiedergegeben  werden  «  the  multi- 
tude  of  counsellers  points  not  to  any  special  political  Organisation  ». 
(ToY  227). 
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Welche  Stellung  nehmen  nun  in  diesem  Staatwesen 
die  Sklaven  ein?  Soweit  wir  durch  die  Sprüche  Ein- 
blicke gewinnen  können,  war  ihre  Behandlung  eine 
durchaus  humane,  die  auf  Gerechtigkeit  aufgebaut 
war  (30,  10)  Nur  für  den  Fall,  dass  Worte  ihr  Ziel 
nicht  erreichten,  will  der  Dichter  strengere  Mittel  er- 
griffen wissen  (29,  19).  Für  treue  Pflichterfüllung  aber 
soll  den  Sklave»  der  Lohn  nicht  vorenthalten  werden  (^). 
Unnatürlich  findet  es  jedoch  der  Dichter,  wenn  ein 
Sklave  Einfluss  auf  Fürsten  gewinnt  oder  die  Herr- 
schaft erlangt ;  solch  ein  Ereignis  ist  ihm  der  Ordnung 
widersprechend : 

«  Nicht  geziemt  einem  Toren  Wohlleben^ 
Um  wie  viel  weniger  einem  Knecht^  über  Fürsten  zu 

herrschen  »  (19,  10)  (^). 

«  Unter  dreien  erbebt  die  Erde, 


Unter  einem  Knechte^  wenn  er  Herrscher  wird »  (30,  22). 

Genauer  Erklärung  bedarf  folgende  Stelle: 

«  Ein  verständiger  Sklave  ivird  herrschen  über  einen 

schandbaren  Sohn, 

Und  unter  Brüdern  wird  er  Erbe  teilen  »  (17,  2)  (*). 

(1)  Zum  Gegenstande :  A.  Grüneeld,  Die  Stellung  der  Sklaven 
hei  den  Juden  nach  biblischen  und  talmudischen  Quellen  (Jena  1886) 
10;  I.  Benzinger,  Archäologie  123  ss. 

(2)  11,  29;  12,  24;  22,  7;  27,  18  geben  die  Erfahrungstatsache 
wieder,  dass  Trägheit  zur  Knechtschaft  führt. 

(3)  Vgl.  Strack  64. 

(*)  In  Gen  15,  3  —  x?iT)Qovo[i'qöei)  ist  der  Fall  nicht  völlig 
gleich ! 
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Die  Interpretation  der  Stelle  hängt  von  tlbtl^  pbr[  (^) 
ab.  Feankenberg  (^)  übersetzt :  erden^  Toy  ('^)  schliesst 
sich  ihm  an  und  meint,  der  Fall,  von  dem  der  Dich- 
ter spreche,  sei  zwar  nur  ein  Ausnahmsfall  gewesen: 

«          but  it  appears  that  in  latter  times  the  father 

had  considerable  liberty  in  disposing  of  his  property  ». 
Delitzsch  (*)  stützt  sich  auf  die  Bedeutung  von:  p'^n, 
das  mit  dem  Akkusativ  nur  «  verteilen  »,  nicht  aber 
«  Anteil  haben,  erben  »  bedeute.  Die  Erklärung,  wonach 
der  Sklave  Miterbe  mit  den  Kindern  oder  Testaments- 
vollstrecker wurde  —  hält  er  für  einen  Anachronis- 
mus, der  dem  alttestamentlichen  Erbfolgegesetz  wider- 
spreche. 

Eine  Untersuchung  der  Stelle  ergibt,  dass  weder 
die  Bedeutung  von  p^H  noch  auch  der  ganze  Kon- 
text so  klar  ist,  um  der  einen  Interpretation  vor  der 
anderen  unbedingt  den  Vorzug  geben  zu  müssen.  Al- 
lerdings ist  pbn  ursprünglich  gleichbedeutend  mit :  ver- 
teilen, zuteilen ;  allein  schon  1  Reg  30,  24 :  Ip'?)!^  Tnn>  ist 
jedenfalls  der  unmittelbare  Sinn  der  Stelle:  sie  sollen 
zusammen  teilen  —  sie  sollen  zu  gleichen  Teilen  davon 
nehmen  (^).  Auch  der  Zusammenhang  und  die  Herbei- 


(^)  LXX:  ....  XQaTrjöei  öeöTcotcov  dcpQovcov....  8i8?i8itai  [legr].  Vul- 
gata:  ....  inier  fratres  haereditatem  dividet. 
(2)  Komm.  101. 
(^)  Comm.  306. 

(4)  Komm.  275. 

(5)  Hier  übersetzt  auch  die  LXX :  jxeQiouvTai,  wie  Prov.  29,  24 : 
fXEQi^stai.  Weder  Job  27,  17  (xaöe^ouaiv)  noch  39,  17  (ejiEQiöev)  kann 
als  passendes  Analogon  angeführt  werden  (Knabenbauer,  Comm. 
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Ziehung  anderer  Aussprüche  über  die  Stellung  der  Skla- 
ven in  der  Familie  können  eine  Entscheidung  zugunsten 
der  einen  oder  anderen  Ansicht  nicht  herbeiführen. 
Frankenberg  beruft  sich  auf  12,  24,  Aber  daraus,  dass 
dem  eifrigen  Knechte  an  dieser  Stelle  Selbständig- 
keit, dem  faulen  aber  Fronpilicht  im  Herrendienst  als 
Los  zugesprochen  wird,  lässt  sich  für  17,  2  kaum  ein 
befriedigender  Schluss  ziehen  (^). 

Vielleicht  kommt  folgende  Erklärung  den  zeitge- 
schichtlichen Verhältnissen,  die  im  Spruchbuche  vo- 
rausgesetzt werden,  noch  am  nächsten: 

Einem  treuen  Sklaven  war  es  nicht  schwer,  das 
Vertrauen  der  Familie  zu  erlangen.  Waren  ungeratene 
Söhne  da,  so  konnte  ihm  leicht  die  Rolle  eines  Erb- 
verteilers nach  dem  Tode  des  Hausvaters  übertragen 
werden.  Dass  er  nicht  ohne  Entgelt  dieses  Amt  ver- 
sah, lag  sehr  nahe.  Die  Familie  entschädigte  ihn  durch 
eine  Gratifikation  aus  den  Gütern,  ohne  dass  dadurch 
das  gewöhnliche  Erbfolgegesetz  verletzt  worden  wäre, 
so  aber  konnte  der  Dichter  sagen:  er  teilt  das  Erbe 
und  nimmt  auch  selbst  daran  Anteil. 

Dass  aber  Sklaven  auch  in  vorexilischer  Zeit  in 
den  Familien  eine  hervorragende  Stelle  einnehmen 
konnten,  geht  aus  mehreren  Berichten  mit  Sicherheit 
hervor  (^). 

(1)  Komm.  101. 

(2)  2  Reg  9  und  1  Par  2,  34  ff. 
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III.  Grundfragen  zur  Ethik  der  Sprüche 

Nachdem  die  Ethik  des  Spruchbuches  in  ihrem  in- 
neren Zusammenhange  zur  Darstellung  gelangt  ist, 
können  mehrere  prinzipielle  Fragen  erörtert  werden, 
die  nicht  übersehen  werden  dürfen,  um  ein  richtiges 
Urteil  über  jenes  Buch  zu  fällen,  das  nach  Michaelis  (*) 
eine  Hauptquelle  der  biblischen  Sittenlehren  ist. 

Verschiedene  Einwände  werden  gerade  aus  der 
Sittenlehre  der  Proverbien  genommen,  um  eine  spä- 
tere Abfassungszeit  zu  ermöglichen.  Bald  ist  es  das 
Lohnmotiv^  bald  der  universelle  Standpunkt  der  Sprü- 
che oder  die  Individualisierung  der  Vergeltung,  die 
als  Argumente  für  den  nachexilischen  Ursprung  dienen 
müssen.  Eine  kritische  Untersuchung  wird  auch  hier  die 
Haltlosigkeit  mancher  Behauptungen  dartun. 

Schon  früh  (^)  wurde  dem  Spruchbuche  der  Vor- 
wurf gemacht,  dass  es  nur  ein  Resume  weltlicher  Klug- 
heitslehren gebe,  etwa  in  der  Art  der  Moralwerke 
griechischer  Autoren. 

Ist  die  Zahl  dieser  profanen  Aussprüche  tatsächlich 
so  gross,  dass  sie  dem  Gesamtbuche  einen  bestimmten 
Charakter  verleiht,  oder  überwiegt  das  religiöse  Mo- 
ment } 

Ein  Vergleich  der  einzelnen  Teile  wird  darauf  die 
Antwort  geben: 

(1)  Deutsche  Übersetzung  des  A.  T.  7,  1. 

(2)  Cyrillus,  C.  Julianum  7.  Zum  Gegenstande  vgl.  noch  Vigou- 
ROUX,  Les  livres  saints  et  la  critique  rationaliste  2,  504. 
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Kap.  1-9  {')' 

Dieser  Teil  enthält  die  geringste  Anzahl  solcher 
Sprüche : 

6,  1-  5  die  Warnung  vor  Bürgschaft; 
6,  6-11  die  Warnung  vor  Nichtstun. 

Kap.  IO-22,  i6: 

Die  Zahl  rein  profaner  Sentenzen  ist  sehr  gross, 
viele  von  ihnen  sind  wohl  Volks sprüchworter  gewesen, 
die  in  die  Sammlung  Aufnahme  fanden  (^). 

Kap.  22,  17-24»  23  (3): 

22,  26-27  Bürgschaft, 

23,  1-  8  Benehmen  gegenüber  Hochgestellten. 


(1)  DiETTRiCH  (Stkr  1908,  497)  meint,  in  Kap.  1-9  habe  die  Sphäre 
des  Ethischen  eine  Beschränkung  erhalten,  weil  das  weite  Gebiet 
des  Weltklugen  ausgeschlossen  sei.  Allerdings  scheidet  er  zu  die- 
sem Zwecke  Vers  1-9  aus !  Auch  Bickell  verteilte  diese  in  geist- 
reicher Weise  auf  24,  23-32.  Vgl.  Budde  in  ThLz  (1904)  41. 

(2)  So  10,  4-5.  26;  11,  15.  22;  14,  4.  28;  15,  13.  17.  30;  16, 
15.  24.  26;  17,  1  (=:  15,  17);  17,  8  (?).  17.  18.  22;  18,  16,  17.  23; 
19,  4.  6.  12.  15.  19.  24;  20,  2  (=  19,  12)  4.  13.  14.  16.  18.  29;  21, 
9.  13.  17  (Einfachheit  in  der  Lebensführung),  19.  20  (Sparsinn).  25; 
22,  13.  —  Die  Meinung  Kaulens  {Einleitung  139),  das  Spruch- 
buch enthalte  ein  einziges  wirkliches  Sprüchwort,  kann  nur  hinsicht- 
lich der  Form  des  Volksspruches  aufrecht  erhalten  werden. 

(3)  24,  23-30  enthält  die  Schilderung  des  Nachlässigen. 
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Kap.  25-29  (^): 

In  diesem  Teile  ist  die  7^eichste  ZaM  solcher  Sprüche 
oft  ganz  allgemeinen  Charakters,  die  daher  auch  einen 
Schluss  auf  bestimmte  Kulturperioden  7iick^  ziilasseii. 

Kap.  30: 

Trotz  der  Kürze  des  Kapitels  eine  sehr  grosse 

Zahl  :^). 

Kap.  31: 

Enthält  keinen,  denn  auch  die  Schilderung  der 
Frau  in  ihrer  häuslichen  Tätigkeit  geht  wieder  zurück 
auf  die  Gottesfurcht  als  Fundamentaltugend  ihres  Cha- 
rakters. 

Gewiss,  die  Zahl  dieser  Sprüche  ist  gross,  ja,  sie 
ist  eine  Mitursache,  warum  es  dem  Spruchbuche  an 
jener  innigen  religiösen  Wärme  fehlt,  die  wir  in  den 
Psalmen  und  besonders  bei  den  Propheten  bewun- 
dern (^),  allein,  findet  diese  Tatsache  nicht  eine  Erklä- 
rung im  Charakter  der  Proverbien  als  einer  Spruch- 
sammlung für  praktische  Zwecke  ?  Nicht  die  Tendenz, 
das  religiöse  Empfinden  abzublassen,  hat  diese  Pro- 
fansprüche geschaffen,  sondern  das  Alltagsleben,  des- 
sen getreues  Spiegelbild  sie  sind.  Wie  sehr  aber  trotz 


(1)  25,  17  {rarus  carus).  20.  24.  25.  27;  26,  13-16.  27  {Wer  an- 
deren eine  Grube  gräbt.... )\  27,  1.  8.  10.  12.  13.  15.  17-21.  23-27; 
28,  15.  16.  Mehrere  dieser  Sprüche  sind  Dubletten  zu  Kap.  10-22,  16. 

(2)  Vers  15-33. 

(^)  Pfleiderer,  Religionsphilosophie  86;  Meusel  75. 
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dieser  Sprüche  der  religiöse  Charakter  des  Buches 
estgehalten  wird,  hat  die  Untersuchung  der  Gottesidee 
zur  Genüge  ergeben,  sie  überstrahlt  und  eint  alle  Ideen 
des  Dichters  und  verleiht  seinen  Sentenzen  im  gros- 
sen jene  Superiorität,  die  Claire  (*)  zur  Äusserung 
drängt :  «  Quand  on  lit  attentivement  le  livre  des 
Proverbes,  il  est  impossible  de  ne  pas  etre  frappd  de 
la  sublimite  des  doctrines  ». 

Ein  anderer  Einwand  wird  aus  dem  Lohnmotiv  ge- 
nommen. Bereits  die  Lektüre  der  ersten  Kapitel  des 
Spruchbuches  zeigt  ein  auffälliges  Hervortreten  dieses 
Motives.  An  jede  Ermahnung  schliesst  sich  die  Ver- 
heissung  des  Lohnes  (^),  der  in  Reichtum,  Ehre  und 
Wohlergehen  gesucht  wird,  der  Schwerpunkt  der  Ver- 
geltung wird  auf  diese  Erde  verlegt.  Nicht  wenige 
Autoren  (^)  sehen  deshalb  im  Spruchbuche  nur  kras- 
sesten Utilitarismus  gelehrt.  Auch  hier  müssen  wir 
im  Spruchbuche  selbst  die  Entkräftung  des  Einwandes 
suchen  (*). 

(1)  Introduction  historique  170.  Dagegen  vgl.  das  Urteil  bei 
Amos  Kidder-Fiske,  The  Jewish  scriptures  364  :  «  There  is  simply 
a  mass  of  wordly  wisdom  and  prudent  counsel...  but  devoid  of 
special  religious  significance  »,  Ähnlich  W.  Harris,  A  homiletical 
Commentary  on  the  Book  of  Proverbs  (New  York  1892)  4. 

(2)  Vgl.  4,  22.  23;  9,  11;  13,  2  u.  s.  w. 

(3)  Besonders  Wildeboer,  Komm.  19  spricht  von  einem  eudä- 
monistisch-utilitaristischen  Charakter  der  Proverbien,  vgl.  dagegen 
denselben  Autor  in  Literatur  des  A.  T.  §  23  ^.  Ähnlich  wie  Wil- 
deboer urteilt  Balmforth  Ramsden,  The  Bihle  from  the  Stand- 
point of  the  Higher  Criticism  191 :  «  He  might  be  compared  to 
the  utilitarians  of  the  nineteenth  Century». 

(4)  Eine  von  den  Stellen,  die  oft  zugunsten  der  These  vom 
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Zunächst  darf  der  Umstand  nicht  übersehen  wer- 
den, dass  wir  eine  Spruchsammlung  vor  uns  haben, 
die  einzig  und  allein  praktische  Zwecke  verfolgte,  näm- 
lich die  Belehrung  des  Volkes  und  vor  allem  der 
Jugend. 

Es  war  selbstverständlich  und  psychologisch  tief 
begründet,  wenn  der  Dichter  die  greifbarsten  und 
naheliegendsten  Motive  herausnahm,  die  schneller  den 
gewünschten  Erfolg  hatten  als  eine  in  sich  vollkom- 
menere und  sittlich  tiefere  Begründung  (^). 

Das  Hervortreten  des  Lohnmotives  wird  aber  sehr 
gemildert  durch  den  Zusammenhang,  den  es  mit  der 
Weltanschauung  des  Dichters  überhaupt  hat.  So  sehr 
nämlich  der  Dichter  irdisches  Glück  als  begehrens- 
werten Lohn  der  Handlungen  hinstellt,  ebenso  sehr 
verbindet  er  dieses  Motiv  mit  der  Jahwefurcht  (^). 
Nicht  der  Reichtum  als  solcher  ist  ihm  das  anzustre- 
bende Ideal,  sondern  ein  Reichtum,  der  durch  tugend- 
haftes Leben  erworben  wurde.  Irdisches  Glück  und 


Utilitarismus  angeführt  werden,  ist  11,  31.  Die  ausschlaggebenden 
Worte  psa  und  nh^i  sind  aber  textkritisch  ganz  unsicher;  vgl. 
Grätz,  MGWJ  33,  203-4;  zu  11,  10  Knabenbaüer  81. 

(^)  Sehr  gut  betonen  diesen  Umstand  Kayser,  Die  Theologie 
des  A.  T.  207  wie  Pfeiffer  141. 

(2)  So  15,  16  =  Ps  36  (37)  15;  11,  28  (Ps  51,  9-10).  Monte- 
FiORE  in  JQR  2  (1890)  447  schreibt  deshalb  :  «  Eudaemonism  it  is 
true  is  a  part  of  their  creed,  but  this  is  not  because  they  have  no 
principle,  but....  the  eudaemonism  was  inseparably  connected  with 
the  justice  and  mercy  of  God  » ;  ähnlich  Skinner,  The  cosmopo- 
litan  aspect,  in  JQR  17  (1905)  249  und  Köberle,  Sünde  und  Gnade 
365-6. 
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sittliche  Weltordnung  sind  eng  im  Lohnmotive  des 
Dichters  vereint,  der  Lohn  der  Tugend  ist  ihm  das 
Zeichen  göttlichen  Wohlgefallens. 

Noch  mehr  wird  die  Vergeltungstheorie  des  Spruch- 
dichters gemildert,  wenn  er  sich  nicht  mit  der  äus- 
seren Verrichtung  eines  Werkes  begnügt,  sondern  im- 
mer und  überall  auf  persönliche  sittliche  Arbeit  und 
wahre  Herzensgesinnung  dringt  (^).  Wenn  er  zum 
Kampf  gegen  das  Böse  ermahnt,  bleibt  er  nicht  mehr 
bei  der  sittlichen  Handlung  als  solcher  stehen,  sondern 
verlegt  ihren  wahren  Wert  in  ihr  Verhältnis  zu  Jahwe. 

Allerdings  hat  das  starke  Betonen  des  Lohnmotives 
für  den  religiösen  Charakter  des  Spruchbuches  eine 
Folge:  Das  sittliche  Handeln  bewegt  sich  mehr  nach 
der  negativen  als  positiven  Seite  und  eine  hinreissende 
Motivierung  des  Handelns  fehlt  vollständig  (^). 

Dass  aber  das  Lohnmotiv  auch  in  den  Verheis- 
sungen  des  Gesetzes  und  der  Psalmen  (^)  häufig  wie- 
derkehrt, ja  sogar  im  Neuen  Testamente  nicht  aus- 
geschaltet ist,  berechtigt  noch  mehr  zum  Urteil  her- 
vorragender Forscher,  die  in  dem  Worte  vom  Utilita- 
rismus  der  Sprüche  nur  ein  Schlagwort  sehen.  Kit- 
tel (*)  schreibt :  «  Ein  wirklicher  Anstoss  kann  meines 
Erachtens  nur  dann  entstehen,  wenn  man  zum  voraus 

(i)  4,  23;  21,  3,  27;  22,  11.  Vgl.  P.  Tiele,  Einleitung  in  die 
Religionswissenschaft  2,  122  ff. ;  Ohler,  Theologie  des  A,  B,  2,  876. 
.    (2)  Ohler  a.  a.  O.  878. 

(3)  Vgl.  besonders  Ps  36  (37). 

(^)  Die  Alttestamentliche  Wissenschaft  238;  auch  Kautzsch, 
Biblische  Theologie  374  und  Sellin,  Die  Spuren  griechischer  Philo- 
sophie im  A.  T.  21. 


232 


Die  sittlichen  Ideen 


an  das  Alte  Testament   mit  den  Ansprüchen  heran- 
tritt, als  müsste  es  in  allen  Stücken  dem  Neuen  Te- 
stamente gleichartig  sein....  Wer  das  fordert,  hat  voll- 
kommen übersehen,  dass  das  Reich  Gottes  einem 
'Ackerfelde  gleicht,  dessen  Wachstum  von  Stufe  zu 
Stufe  fortschreitet  ». 

In  sehr  einseitiger  Weise  wird  auch  der  Individua- 
Itsmus  der  Sprüche  von  manchen  F"orschern  (*)  ausge- 
nützt, um  daraus  eine  spätere  Abfassung  des  Buches 
abzuleiten.  Die  Begründung  ist  aber  gewöhnlich  aus 
einer  ganz  und  gar  evolutionistischen  Auffassung  der 
alttestamentlichen  Religionsentwicklung  abgeleitet : 
erst  Jeremias  und  Ezechiel  hätten  nämlich  eine  in- 
dividuelle Vergeltungslehre  in  die  Religion  Israels 
hineingebracht  und  damit  einen  Wendepunkt  in  der 
Entwicklung  der  israelitischen  Religion  geschaffen. 
Von  ikre7t  Ideen  sei  auch  die  Vergeltungslehre  der 
Sprüche  beeinflusst !  Eine  nähere  Untersuchung  dieser 
Behauptung  auf  ihre  wissenschaftliche  Begründung  ge- 
hört in  das  Gebiet  der  alttestamentlichen  Religions- 
geschichte. Nur  darauf  sei  hingewiesen,  dass  auch  in 
vorexilischer  Zeit  die  Vergeltung  oft  genug  einzelnen 
galt,  die  Träger  der  Offenbarungen  Jahwes  wurden  {^). 

(^)  Valeton,  Die  Israeliten^  in  Chantepie  de  la  Saussaye, 
Lehrbuch  der  Religionsgeschichte  467  ;  Smend,  Religionsgeschichte 
483  2;  Wildeboer,  A'omm.  XVII;  Steuernagel  in  Kautzsch,  Die 
hl.  Schrift  des  A.  T.  2,  250.  Für  Frankenberg,  Komm.  29.  84 
sind  deshalb  die  Sprüche  in  ihrer  Vergeltungstheorie  nur  die  Indi- 
vidualisierung des  prophetischen  Fluches. 

(2)  Baudissin,  Einleitung  739-740  ;  Peters,  Die  Religion  des 
A.  T.  71. 
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Dass  aber  Sprüchwörter  immer  mehr  oder  weniger 
individualistisch  gefärbt  sein  werden,  liegt  schon  in 
der  Literaturform  begründet.  Bei  den  alttestamentli- 
chen  Proverbien  kommt  noch  dazu  der  Umstand,  dass 
sie  ein  Produkt  der  Chokma  sind.  Übrigens  fehlt  es 
auch  in  den  Sprüchen  nicht  an  solchen,  die  sich  an 
weitere  Kreise  und  nicht  bloss  an  das  einzelne  Indivi- 
duum wenden  (14,  34) 

Hand  in  Hand  mit  dem  individuellen  Charakter 
der  Sprüche  geht  ihr  Universalismus,  der  in  allen 
Einzelsammlungen  in  gleicher  Weise  auftritt  (^).  Well- 
hausen (^)  findet  für  diese  Eigenschaft  keine  andere 
Erklärung  als  die  Annahme,  dass  die  Sprüche  als 
Produkt  der  Reflexion  zu  betrachten  seien. 

Ist  aber  dieser  internationale  kosmopolitische  Cha- 
rakter der  Proverbien  nicht  ebenfalls  hinreichend  in  der 
Spruchsammlung  als  solcher  begründet?  Spruchsamm- 
lungen werden  doch  immer  einen  allgemeineren  Zug 
haben,  weil  sie  das  Produkt  der  Beobachtung  des  Le- 
bens sind.  Das  allgemein  Menschliche,  das  bei  allen 
Völkern  und  Nationen  in  derselben  Weise  sich  abspielt, 
ist  die  Grundlage  von  Sprüchen.  Man  hat  vielfach  die 
Proverbien  den  Humanismus  Israels  genannt.  In  einem 
gewissen  Sinne  hat  man  damit  treffend  diese  Litera- 

(1)  Dazu  Vatke,  Einleitung  560  ;  Meusel  35. 

(2)  Die  Weisheit  ist  in  ihrem  ganzen  Wesen  universell,  sie 
richtet  sich  an  alle  Menschen  unterschiedslos  (1,  20-23;  8,  2,  4,  16), 
—  daher  das  häufige  Vorkommen  des  Begriffes  —  ;  auch  der 
Gottesbegriff  ist  durch  keine  nationalen  Schranken  beengt  (Ps  103 ; 
148).  Vgl.  Stier,  Der  Weise  ein  König  240. 

(2)  Israelitische  und  jüdische  Geschichte  221. 
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turgattung  des  Alten  Testaments  gekennzeichnet,  und 
doch  könnte  der  Ausdruck  irreführen,  wenn  man  ihn 
dahin  verstände,  als  ob  das  spezifisch  Israelitische, 
das  Gesetz  mit  seinen  Forderungen  völlig  zurücktrete 
oder  unbeachtet  bliebe. 

Dieser  allgemein  menschliche  Standpunkt  ist  auch 
die  Ursache,  warum  wir  in  den  Spruchsammlungen 
anderer  Völker  so  manche  Parallele  zu  den  Proverbien 
finden  können.  Viele  Forscher  haben  diesen  Um- 
stand übersehen  und  auf  Grund  einzelner  Ähnlich- 
keiten sofort  eine  gegenseitige  Abhängigkeit  be- 
hauptet. Was  die  einen  gegenüber  der  ägyptischen 
Spruchliteratur  taten  (^),  besorgten  andere  Forscher 
beim  Vergleich  mit  assyrischen  Sprüchen.  Gewiss 
berühren  sich  in  der  Ermahnung,  den  Armen  zu 
helfen  wie  für  einen  guten  Namen  in  der  Nachwelt 
zu  sorgen,  äg3^ptische  und  israelitische  Spruchlitera- 
tur, allein  diesen  Ähnlichkeiten  stehen  so  tief  grei- 
fende Unterschiede  gegenüber,  dass  Volz  (^)  mit 
Recht  vor  dem  Versuche  warnt,  die  israelitische 
Spruchdichtung  zu  einem  Absenker  der  ägyptisch-ba- 
bylonischen zu  machen.  Wie  verschwindend  klein  die 

(^)  Vgl.  die  Totenlieder  bei  Erman,  Die  ägyptische  Religion 
101  ;  Ägypten  237-238.  247-8.  In  diesen  fehlt  jede  sichere  sittliche 
Begründung  der  Handlungen,  die  immer  wiederkehrende  Moral  ist: 
Geniesse  das  Leben ! 

(2)  Weisheit  95.  Liegt  nicht  etwa  in  diesem  universellen  Stand- 
punkt der  Proverbien  ein  Hinweis  auf  die  Zeit  der  Abfassung  ? 
Hätte  die  nachexilische  Abschliessung  Israels  vor  heidnischen  Völ- 
kern nicht  ein  anderes  Literaturprodukt  gereift?  Vgl.  von  Orelli 
in  ThLB  (1901)  5  und  Gasser  269. 
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Ähnlichkeiten  mit  assyrischen  Sprüchwörtern  sind, 
zeigt  ein  Blick  in  die  von  Jäger  publizierten  Texte. 
Jäger  selbst  muss  gestehen:  «  eine  von  baby- 
lonischem Einfluss  unberührte  Entwicklung  der  hebräi- 
schen Poesie  bleibt  trotz  der  grossen  Ähnlichkeit 
der  literarischen  Produkte  beider  Völker  nicht  un- 
möglich »  (^). 

Den  Ähnlichkeiten  stehen  ganz  wichtige  Differenzen 
gegenüber,  die  eben  auf  jenem  Gebiete  zu  suchen 
sind,  wo  die  hebräische  Spruchliteratur  trotz  mancher 
profaner  Sprüche  noch  immer  einzig  dasteht  unter 
den  Spruchliteraturen  der  Menschheit,  in  der  innigen 
Verbindung  von  Tugend  und  Wissen  wie  in  der  ein- 
zigartigen Grösse  des  Gottesgedankens!  (^). 

(1)  BA  2  (1894)  274  flf.  Sehr  rasch  ist  Haupt  in  seinem  Urteile, 
wenn  er  auf  Grund  des  Spruches  N.  3  (280)  eine  babylonische 
Beeinflussung  des  alttestamentlichen  Spruchbuches  annimmt.  Ob 
wir  in  msp  (25,  11)  eine  mythologische  Reminiszenz  vor  uns  haben, 
ist  ganz  unsicher  (MK  60).  Vgl.  noch  Weber,  Die  Literatur  der 
Babylonier  und  Assyrier  306  ff. 

(^)  «  Its  morality  was  not  merely  the  result  of  a  wide  Observa- 
tion of  the  consequences  of  good  and  evil  conduct....  but  was  es- 
sentialty  religious  > :  so  M.  Plumptre  in  C.Cook,  The  holy  Bible 
(London  1873)  4,  521. 
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Bevor  wir  zur  Kollation  der  einzelnen  Sammlungen 
und  zu  den  Schlussfolgerungen  unserer  Abhandlung 
kommen,  bleibt  als  letzter  Abschnitt  noch  die  Darstel- 
lung der  eschatologischen  Ideen  des  Spruchbuches 
übrig.  Auch  hier  seien  zuerst  die  verschiedenen  An- 
sichten der  Autoren  auseinandergesetzt,  bevor  in  den 
Gegenstand  eingegangen  wird.  Dadurch  werden  sich 
von  selbst  gewisse  Richtlinien  für  die  Behandlung  des 
Themas  ergeben. 

Wenn  man  die  grosse  Zahl  katholischer  wie  akatholischer 
Autoren  überblickt,  die  zum  Gegenstande  gesprochen,  sei  es  ex 
professo,  sei  es  gelegentlich  einer  Gesamtdarstellung  der  Jenseits- 
hoffnungen Israels,  so  findet  man  die  ziemlich  allgemeine  Ansicht, 
dass  im  Spruchbuche  noch  ein  dichter  Schleier  über  das  Jenseits 
ausgebreitet  ist  {^)  und  nur  Spuren  von  eschatologischen  Gedanken  zu 
finden  sind.  So  schreibt  Marie  (2):  «  ....  les  proverbes  enseignent 
que  tout  n'est  pas  fini  pour  l'homme  avec  la  vie  presente...,  mais 
ils  en  parlent  peu,  et  leurs  expressions  sont  assez  ind6terminees  ». 
Ähnlich  ist  das  Urteil  bei  Vigouroux  {^),  der  mehrere  Stellen 
(23,  13-14.  17-18)  zitiert  und  an  letzteren  nur  «  des  traces  manifestes  » 
findet.  ZsCHOKKE  (^)  ist  sicherer  und  lässt  11,  7;  14,  32;  15,  24  als 


(^)  Heinisch,  Griechentum  und  Judentum  41. 

(2)  In  DBi  5,  797. 

(3)  Manuel  biblique  2,  502  (12.  Aufl.  1906). 

(4)  Historia  sacra  211  ;  Der  dogmatische  Lehrgehalt  der  altte- 
st ament liehen  Weisheitsbücher  107. 
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Beweise  für  den  Glauben  des  Dichters  an  die  Unsterblichkeit  und 
ein  anderes  Leben  gelten. 

Von  protestantischen  Autoren  sieht  Ohler  {^)  den  Unsterblich- 
keitsglauben in  12,  28  (Jmö-'jK)  und  15,  24  gelehrt.  Schumann 
dagegen  meint,  die  Erklärung  von  Stellen  wie  1,  19;  21,  16,  zu 
Gunsten  des  Unsterblichkeitsglaubens  der  Sprüche  sei  nicht  über 
allen  Zweifel  erhaben.  Spiess  hält  es  für  gut  begründet,  aus  12, 
28 ;  15,  24  auf  die  Anschauung  einer  jenseitigen  Kompensation  zu 
schliessen.  Auch  Dillmann  {*)  nimmt  einen  bestimmt  ausgespro- 
chenen Jenseitsglauben  in  den  Proverbien  an. 

Am  meisten  werden  alle  in  Betracht  kommenden  Stellen  durch 
Schultz  (^)  und  Stade- Holtzmann  (^)  abgeschwächt.  Beide  fin- 
den in  den  Sprüchen  nur  den  Ausdruck  frohen,  unmittelbar  reli- 
giösen Lebensgefühles.  Nach  Pfleiderer  C^)  liegt  dem  Spruchdichter 
der  Gedanke  einer  jenseitigen  Vergeltung  ebenso  ferne  wie  den 
Propheten.  Auf  demselben  Standpunkte  stehen  Cheyne  (S),  Gas- 

(^)  Sententia  Veteris  Testamenti  de  rebus  post  mortem  futuris 
78-80 ;  Meusel  27-28. 

(2)  Die  Unsterblichkeitslehre  des  A.  und  N.  T.  6  ;  ähnlich  Ohler, 
Theologie  des  AB  887;  Pfeiffer  a.  a.  O.  246  ff. 

(^)  Entwicklungsgeschichte  der  Vorstellungen  vom  Zustande  nach 
dem  Tode  457-8. 

(*)  Handbuch  der  alttestament liehen  Theologie  398-9  ;  Baudissin, 
Einleitung  III.  726  ;  dazu  Smend  in  ThLz  1902,  350. 

(^)  Alttestamentliche  Theologie  508-9. 

{^)  Geschichte  des  Volkes  Israel  300.  Anderseits  will  er  wie 
Ewald  {Die  Lehre  der  Bibel  von  Gott  3,  124.  433)  im  Begriffe  D^>n 
Einflüsse  platonischer  Unsterblichkeitslehre,  besonders  des  Phaedon, 
finden.  Siegfried  DB  4,  925  schreibt:  «  it  can  be  explained  only 
as  due  to  the  influence  of  Greek  philosophy  ».  Vgl.  Friedländer, 
Die  religiöseft  Bewegungen  72  ff,  und  Fr.  Delitzsch,  Das  Land 
ohne  Heimkehr  6.  33 

(^)  Religionsphilosophie  88. 

(8)  Das  religiöse  Leben  231. 
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SER  (^)  und  ToY  (2):  «...  there  is  no  reference  to  ethical  immor- 
tality  ». 

Prüfen  wir  zunächst  den  Begriff  des  Lebens,  der 
sich  häufig  in  den  Proverbien  findet.  Können  wir  viel- 
leicht bereits  aus  ihm  eschatologische  Gedanken  des 
Dichters  erschliessen } 

D'TI  ist  für  den  Dichter  der  Lohn  des  Gerechten : 

«  Mein  Sohn,  meine  Lehre  vergiss  nicht, 
Und  meine  Unterweisungen  bewahre  dein  Herz; 
Denn  Länge  der  Jahre,  Jahre  des  Lebens  und  Gedeihen 
werden  sie  dir  mehren  >  (3,  1.  2). 

Die  Weisheit  bezeichnet  er  als  eine  Lebensquelle 
{p'^n  lipö)  (')  als  einen  Lebensbaum  (D^'H  fr)  (').  Die 
gesamte  Weltanschauung  der  Sprüche  zwingt  uns, 
den  Begriff  D^-^n  nur  im  Sinne  einer  irdischen  Vergel- 
tung aufzufassen.  Fast  an  allen  Stellen  ist  auch  durch 
irgend  ein  erklärendes  Beiwort  oder  durch  den  Zu- 
sammenhang diese  Erklärung  nahegelegt  (^). 

An  einigen  Stellen  könnten  noch  Zweifel  übrig  blei- 
ben, so  wenn  es  2,  18.  19  heisst: 

«  Denn  hinabsinkt  sie  zum  Tode  samt  ihrem  Hause ^ 
Und  zu  den  Schatten  ihre  Wege, 

(1)  A.  a.  O.  66. 

(2)  Book  of  Proverbs  in  JE  10,  230  ;  vgl.  Bousset,  Die  jüdische 
Apokalyptik  16. 

(3)  13,  14;  14,  17. 

(4)  3,  8;  11,  30. 

(^)  Allerdings  ist  das  Leben  nicht  bloss  ein  physisches,  sondern 
ein  durch  Jahwefurcht  geheiligtes  (Strack  24). 


Der  Begriff  D'^n 


239 


Alle,  die  zu  ihr  eingehen^  kehren  nicht  zurück, 
Und  erreichen  nicht  die  Pfade  des  Lebens  »  (^). 

Der  Begriff  D'-TT  mniK  beinhaltet  an  und  für  sich 
noch  nicht  einen  eschatologischen  Gedanken  (10,  17). 
Die  unmittelbar  der  Stelle  folgenden  Verse  20-22  ge- 
ben vielmehr  einen  Hinweis,  dass  unter  den  «  Pfaden 
des  Lebens  >  die  Wege  der  Gerechten  zu  verstehen 
sind : 

«  Damit  du  gehest  auf  dem  Wege  der  Guten 

Und  die  Pfade  der  Gerechten  einhaltest. 

Denn  die  Redlichen  werden  das  Land  bewohnen  (^), 


Auch  in  10,  16  kann  mit  wissenschaftlicher  Sicher- 
heit ein  eschatologischer  Gedanke  nicht  angenommen 
werden : 

«  Des  Gerechten  Erwerb  gereicht  zum  Leben, 
Das  Einkommen  des  Frevlers  zur  Sunde  ». 

Der  Dichter  will  offenbar  nur  von  der  rechten 
Verwendung  des  Einkommens  sprechen.  Der  Begriff 
D^'>n  gibt  uns  also  keinen  sicheren  Aufschluss  über 
Jenseitsgedanken  des  Spruchdichters,  an  keiner  der 
zitierten  Stellen  kann  man  völlig  sichere  Deduktionen 
machen  (^).  Genau  dasselbe  Resultat  ergibt  eine  Un- 

(*)  So  nach  der  Textkorrektur  bei  Delitzsch  64.  Vgl.  noch 
MK  35;  PiNKUSS  in  ZAW  (1894)  124. 

(2)  Nach  Strack  16. 

(3)  Frankenberg  28;  Diettrich  in  StKr  4,  493;  anders  Ewald, 
Die  Lehre  der  Bibel  von  Gott  3,  124.  433. 
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tersuchung  des  Begriffes  mö,  der  das  Gegenstück  zu 
Dm  bildet. 

Fast  in  allen  Fällen  ist  mö  so  allgemein  genommen, 
dass  im  voraus  schon  ein  eschatologischer  Sinn  aus- 
geschlossen ist: 

<  Wahre  Gerechtigkeit  gereicht  zum  Leben, 

Wer  aber  B'ösem  nacheilt,  tut  es  zum  Tode  »  (11,  19). 

Ganz  geringen  Bescheid  erhalten  wir  auch  aus 
einer  Untersuchung  des  Begriffes  (^).  In  8,  23  be- 
zeichnet er  nur  das  vorweltliche  Dasein,  die  unabsehbare 
Ferne  der  Entstehung.  Ganz  abgeschwächt  ist  D*71X^  in 

22,  28: 

«  Verrücke  nicht  die  uralte  Grenze, 
Die  deine  Väter  gemacht  haben  ». 

Gerne  zitiert  wird  folgende  Stelle  als  Beweis  für 
Jenseitsgedanken  im  Spruchbuche : 

<  Wenn  ein  Sturm  daherfährt,  ist  der  Frevler  nicht 

mehr, 

Aber  der  Gerechte  ist  ein  Bau  der  Ewigkeit »  (10,  25)  (^). 

Das  tertium  comparationis  bildet  aber  nicht  so 
sehr:  Zeit  und  Ewigkeit  des  Bestandes,  als  vielmehr: 
das  plötzliche  Ende  des  Gottlosen  und  die  ruhige,  ge- 
sicherte Existenz  des  Gerechten.  Der  gleiche  Gedanke 
kehrt  häufig  in  den  Proverbien  wieder.  Ein  Analogon 
bildet  die  Drohung  der  Weisheit: 

{}■)  Vgl.  VON  Orelli,  Die  hebr.  Synonyma  der  Zeit  und  Ewig- 
keit 76. 

(2)  Vgl.  Ps  91;  125,  1.  2. 
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i  Wenn  wie  ein  Unwetter  euer  Schrecken  kommt, 
Und  euer  Unglück  einem  Stur7ne  gleich  daher  zieht  » 

(1,  27). 

Gehen  wir  nunmehr  zu  jenen  Aussprüchen  über, 
die  mit  grösserer  Deutlichkeit  eschatologische  Ideen 
zu  enthalten  scheinen.  Bei  einigen  derselben  muss  die 
Interpretation  auf  textkritischem  Gebiete  gesucht  wer- 
den, bei  manchen  ist  eine  Erklärung  in  ethischem 
Sinne  möglich: 

«  Der  Pfad  der  Gerechten  ist  wie  Helligkeit  des  Mor- 

genglanzes^ 

Der  heller  wird  bis  zum  vollen  Tag; 

Der  Gottlosen  Weg  ist  Tief  dunkel, 

Sie  erkennen  nicht,  woran  sie  straucheln  »  (4,  18.  19)  (^). 

Der  vorausgehende  Vers  17  weist  darauf  hin,  dass 
der  Dichter  den  Gerechten  und  den  Sünder  in  der 
Entwicklung  ihres  sittlichen  Handelns  gegenüberstel- 
len will  (^),  jedenfalls  ist  aber  auch  eine  Interpretation 
der  Stelle  im  eschatologischen  Sinne  nicht  vollständig 
ferneliegend.  Wie  Strack  bemerkt,  war  die  Lehre  vom 
ewigen  Leben  die  notwendige  Konsequenz  derartiger 
Sätze. 

Bei  den  beiden  folgenden  Stellen,  die  nicht  selten 
als  Beweise  für  den  Unsterblichkeitsglauben  im  Alten 
Testamente  gebraucht  werden,  ist  die  Intention  des 


(^)  Bereits  Procopius  (Migne,  PG  87,  1257)  fasst  die  Worte 
eschatologisch.  Vgl.  von  neueren  Autoren  Strack  22;  dagegen 
Frankenberg  39  ;  Toy  94  ;  Meusel  27, 

(2)  Erinnernd  an  1,  32;  2,  22. 
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Dichters  zu  offenkundig,  um  eine  Interpretation  im 
eschatologischen  Sinne  gelten  lassen  zu  können. 

«  Nichts  nützt  Vermögen  am  Tage  des  Zornes, 
Aber  Gerechtigkeit  rettet  vom  Tode  »  (11,  4)  (^). 

Noch  deutlicher  ist  der  Sinn  in  10,  4  : 

«  Keinen  Nutzen  bringen  durch  Frevel  erworbene  Schätze, 
Gerechtigkeit  aber  rettet  vom  Tode  ». 

Die  Erklärung  der  beiden  Verse  wird  am  besten 
aus  der  ganzen  Ideenwelt  des  Spruchdichters  genom- 
men. Uberall  betrachtet  der  Dichter  den  Tod  und 
zwar  den  frühzeitigen  Tod  als  den  Sold  der  Sünde. 
Was  über  dieses  Ende  hinaus  für  den  Sünder  bestimmt 
ist,  enthalten  die  Verse  nicht. 

Mehr  verspricht  15,  24 : 

«  Ein   Weg  des   Lebens  aufwärts  ist  dem  Einsichts- 
vollen, 

Damit  er  entgehe  dem  Scheol  unten  »  (^). 

Ein  sehr  naheliegender  Gedanke  wäre,  in  rhv'd') 
D^-^n  eine  Antithese  zu  ntSÖ  b'Wü  zu  sehen.  Die  bei- 
den entscheidenden  Worte  sind  aber  textkritisch  un- 
sicher (^),  fallen  diese  weg,  dann  ist  b^)^"^  =  mö  und 
D'-^'n  mx  wie  Vers  13,  14 ;  14,  27  zu  verstehen.  Will 

(*)  nnnV  ist  der  Tag  der  Vergeltung.  Vers  10,  7  wurde  aus- 
gelassen, da  er  wahrscheinlich  nur  vom  gesegneten  Andenken  des 
Gerechten  zu  verstehen  ist. 

(2)  LXX :  öÖol  ^(ofjg  8iavoT|n.aTa  ovvexov,  iva  exxXiva?  ex  xov 
abov  öo)^^. 

(3)  MK  48  hält  beide  für  «  subsequent  additions  ». 
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man  aber  bM^'Ü  im  streng  eschatologischen  Sinne  (*) 
verstehen,  dann  wäre  hier  allerdings  der  Glaube  an  ein 
der  Sünder  enthalten,  über  die  Existenz  emes 
jenseitigen  Aufenthaltsortes  der  Gerechten  aber  nichts 
entschieden. 

Zu  einem  weiteren  Texte  hat  die  LXX  selbst  einen 
Kommentar  gegeben  : 

«  Beim  Tode  eines  Gottlosen  wird  zimichte  das  Hoffen^ 
Und  die  Erwartung  der  Bösen  ist  vernichtet »  (11,  7)  (^). 

Die  LXX  bringt  die  Kehrseite  des  Verses:  TeXeutri- 
aavTog  dvöpog  öixaioi)  ow  ö^o^tai  zhiio,. 

Soll  auch  hier  nur  der  Gedanke  niedergelegt  sein, 
dass  sich  die  Hoffnung  der  Gerechten  in  eitel  Nichts 
verliert  ? 

Der  Vers  enthält  mehr  als  10,  28: 

«  Das  Harren  der  Gerechten  ist  Freude; 

Aber  die  Hoffnung  der  Frevler  wird  zunichte  ». 

11,  7  hat  der  Dichter  ausdrücklich  beigesetzt:  mö3 
also  nicht  im  Leben,  sondern  im  Tode  wird  die  Hoff- 
nung des  Gottlosen  zuschanden!  Was  bildet  aber  den 
Gegenstand  dieser  Hoffnung?  Etwa  der  Gedanke  an 
Glück  bei  den  Nachkommen,  indem  das  durch  den 
Gerechten  Erworbene  auch  nach  dessen  Tode  im  Be- 
sitze der  Seinen  verbleibt?  (^)  Näherliegend  scheint  fol- 
gende Erklärung:  Der  Sünder  hoffte  während  seines 


(1)  7,  27;  9,  18. 

(2)  Vers  7  b  =r  10,  28. 

(3)  Frankenberg  72. 
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ganzen  Lebens  der  Vergeltung  Jahwes  zu  entkommen 
—  im  Tode  ist  es  mit  dieser  Erwartung  aus,  nunmehr 
wird  er  dem  Zorne  Jahwes  ausgeliefert,  wenn  er  in  das 
Scheol  niedersteigt. 

Kittel  (^)  zitiert  zwei  andere  Verse,  in  denen  er 
mit  grosser  Wahrscheinlichkeit  eine  jenseitige  Vergel- 
tung gelehrt  sieht:  23,  17-18  und  24,  14. 

«  Nicht  ereifere  sich  dein  Herz  um  die  Sünder, 

Sondern  um  Gottesfurcht  allezeit; 

Wahrlich,  es  gibt  doch  eine  Zukunft 

Una  deine  Hoffnung  wird  nicht  vernichtet  werden  ». 

«  Hast  du  die  Weisheit  erlangt,  so  gibt  es  eine  Zukunft 

Und  deine  Hoffnung  wird  nicht  vernichtet  werden  ». 

Beide  Aussprüche  sind  wohl  nur  von  der  Vergel- 
tung in  novissimis  zu  verstehen,  die  das  Leben  des 
Gerechten  krönend  abschliesst. 

Die  bisher  behandelten  Texte  boten  uns  Spuren 
eschatologischer  Gedanken,  aber  nicht  mehr! 

Zwei  Sprüche  müssen  noch  untersucht  werden, 
bevor  wir  zum  Begriffe:  bWü  und  seiner  Bedeutung 
im  Spruchbuche  übergehen  können:  12,  28  und  14,  32: 

<  Auf  dem  Pfade  der  Gerechtigkeit  ist  Leben, 
Aber  der  Weg  der . . .  führt  zum  Tode  » . 

Die  Stelle  hat  verschiedene  Übersetzung  und  Erklä- 
rung gefunden,  da  ihr  Sinn  in  erster  Linie  durch :  mö  b)^ 
bedingt  ist.  Ist  dieser  Begriff  erklärt,  dann  ist  auch 
die  Interpretation  von  nD'Dl  gegeben.  Verschiedene 


(i)  In  PrRE  18,  694. 
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Autoren  (*)  bleiben  bei  der  Leseart:  und  über- 
setzen: Unsterblichkeit.  Gewiss  ist  ein  synthetischer 
Parallelismus  im  Zusammenhange  gut  verständlich, 
allein  wir  dürfen  bei  der  Erklärung  der  Stelle  die 
Tatsache  nicht  übersehen,  dass  verschiedene  Uberset- 
zungen (^)  einen  anderen  Sinn  nahelegen: 

«    

Aber  Seitenweg  führt  zum  Tode  ». 

Delitzsch  beruft  sich  zwar,  um  seine  Ubersetzung : 
Unsterblichkeit  zu  begründen  auf  2  Reg  1,  21,  allein 
der  Fall  ist  hier  nicht  derselbe.  Auch  die  Tatsache 
der  Neuprägung  von  Wörtern  durch  die  Chokma- 
schriften  kann  noch  nicht  die  Zusammensetzung  eines 
Substantives  mit :  hinreichend  erklären.  Aber  auch 
aus  der  Ubersetzung  der  LXX  lässt  sich  nicht  ein 
absolut  sicherer  Schluss  auf  den  eigentlichen  Sinn  der 
Stelle  ziehen,  da  uns  jede  Kontrolle  durch  Aquila  und 
die  altlateinische  Version  fehlt,  inhaltlich  allerdings 
wäre  kein  Widerspruch,  den  Vers  im  eschatologischen 
Sinne  zu  verstehen.  Der  Gedanke  der  Unsterblich- 

(^)  So  ScHULTENSius  120;  Umbreit  165;  Rosenmüller  324; 
Delitzsch  207-8;  Ewald  145;  Bertheau-Nowack  83.  Dagegen: 
Ziegler  189;  Hitzig  123;  Rohling  138;  Grätz  MGWJ  (1884) 
207;  BiCKELL  in  Wiener  Zeitschrift  für  die  Kunde  des  Morgen- 
landes (1891)  197;  Strack  47;  Frankenberg  81;  Cheyne,  Das 
religiöse  Leben  231;   Toy  260;   Ohler,   Theologie  des  A.  B.  882. 

(^)  LXX:  ööoi . . .  815  Mvatov ;  Syriaco-hexaplaris  JlcfiO^  (Mid- 
deldorpf  272),  Chald:  xniöS;  Fulgata :  ad  mortem ;  Venetus:  ■aqoc, 
Mvaxov.  Zur  alten  lateinischen  Übersetzung  vgl,  Sabatier  2,  zum 
hebräischen  Texte  Giov.  B.  de  Rossi,  Variae  lectiones  Veteris 
Testamenti  4,  95. 
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keit  würde,  wie  Strack  (^)  bemerkt,  nicht  aus  dem 
Gesichtskreise  des  Glaubens  der  Sprüche  herausfallen. 

Nichts  aber  berechtigt  zum  Schlüsse  Lesetres,  dass 
wir  in  17,  28  ein  «  temoignage  invincible  de  la  foi  de 
l'auteur  des  Proverbes  ä  l'immortalit^  de  Täme  »  vor 
uns  haben  (^). 

Nicht  viel  grösser  ist  das  Resultat  bei  der  Unter- 
suchung der  letzten  Stelle,  14,  32: 
«  In  seilte?^  Schlechtigkeit  wird  der  Böse  zu  Fall  ge- 
bracht, 

Aber  gesichert  bleibt  der  Gerechte  in  seinem  Tode  ». 

Der  endgültige  Sinn  hängt  von  dem  Worte :  imöl 
ab.  Die  Versionen  scheiden  sich  in  zwei  Gruppen, 
deren  eine  iniÖ2,  die  andere  aber  lÖDl  gelesen 
hat  (^).  Eine  Entscheidung  zugunsten  der  einen  oder 
anderen  Ubersetzung  auf  Grund  textkritischer  Erwä- 
gungen ist  nicht  möglich  (^),  aber  auch  aus  dem  Inhalte 
des  Spruchbuches  kann  nichts  Sicheres  erschlossen 
werden,  da  keine  der  beiden  Lesearten  in  die  Ideenwelt 
des  Dichters  einen  Widerspruch  hineinbringt  (^). 

(1)  Komm.  47. 

(2)  La  Sainte  Bible  122. 

(3)  LXX:  Tfj  eauToö  oöiottiti,  ganz  gleich  Peshito  (die  Text- 
variante bei  FiELD  2,  340,  50  ist  für  den  hier  in  Betracht  kommen- 
den Teil  irrelevant);  Targum:  i<inxp''15t ,  dagegen:  Aq,  Sym,  Theod: 
jCEJtoii^ev  8V  TCO  -ö^avdtcp  eantot)  ötxaiog ;  Venetus  fast  gleichlautend ; 
Vulgata:  in  morte  sua. 

(^)  Vgl.  noch  Dyserinck  in  ThT  (1883)  582:  Mezzacasa,  // 
Libro  dei  Proverbi  di  Salomone  25 :  «  Se  da  questo  si  possa  argo- 
mentare  l'esistenza  di  due  diverse  provenienze  di  manoscritti,  l'una 
Alessandrina  e  l'altra  Palestinese,  non  osiamo  pronunciarci . . .  ». 

(^)  Atzberger,  Die  christliche  Eschatologie  48,   Schmid,  Der 
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Schliessen  wir  hiemit  die  Besprechung  der  in  Be- 
tracht kommenden  Stellen  ab,  so  können  wir  zusam- 
menfassend sagen,  dass  das  Spruchbuch  nicht  geeignet 
ist,  uns  tief  in  dieses  wichtige  Kapitel  religiösen  Den- 
kens einzuführen.  Wohl  klingt  eine  eschatologische 
Hoffnung  aus  den  Sprüchen  des  Dichters,  aber  ein 
dichter  Schleier  bedeckt  geheimnisvoll  die  Welt  der 
Ewigkeit. 

Untersuchen  wir  noch  den  Begriff  bM^'^ !  Welche 
Gedanken  sind  in  ihm  niedergelegt  .^^  Bezeichnet  er 
beim  Dichter  das  Totenreich  überhaupt  oder  nur  den 
Ort  der  Gottlosen  und  Spötter? 

Eine  Lektüre  der  Sprüche  ergibt  folgendes  Bild: 
^M^'Ü  ist  der  Ort,  in  dem  die  Schatten  zur  Ruhe 
kommen  (^).  Unersättlich  an  Opfern  (^)  verschlingt  er 
alles,  was  der  Unzucht  folgte  (^).  Während  keines 
Menschen  Blick  ihn  erreicht,  durchforscht  ihn  Jahwe : 

«  Scheol  und  Unterwelt  liegen  offen  vor  Jahwe  » 

(15, 11)  n. 

Beachtenswert  ist  die  Tatsache,  dass  der  Dichter 


Unsterblichkeits-  und  Auferstehungsglaube  253  und  Charles,  Escha- 
tology  65  ff  zitieren  14,  32  ohne  textkritische  Erwägung  als  Beweise 
für  eschatologische  Gedanken  im  Spruchbuche. 

(1)  2,  18;  9,  18;  21,  16.  2,  19  dürfte  im  moralischen  Sinne  zu 
erklären  sein.  Zum  Begriffe  D>XB1 ,  Fr.  Schwally  in  ZAW  (189a) 
127  SS. 

(2)  1,  22;  27,  20;  30,  15-16. 

(3)  7,  27;  9,  18;  Schwally,  Das  Leben  nach  dem  Tode  nach 
den  Vorstellungen  des  alten  Israel  uud  des  Judentums  \  19.  20 
S.  59-66. 

(4)  Vgl.  Psalm  138,  8;  dazu  Beer,  Der  biblische  Hades  4. 
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das  Hinabsinken  in  das  bMW  keineswegs  als  etwas 
Begehrenswertes  betrachtet,  er  sieht  vielmehr  darin, 
besonders,  wenn  es  frühzeitig  erfolgt,  eine  Strafe  für 
die  Gottlosigkeit.  Ebenso  merkwürdig  ist  eine  andere 
Beobachtung,  dass  vom  Endschicksal  der  Gerechten 
im  Spruchbuche  nicht  gesprochen  wird.  Ganz  allge- 
mein heisst  es: 

<  £m  Mensch^  der  abweicht  zvom  Wege  der  Einsicht^ 
Kommt  in  der  Versammlung  der  Schatten  zur  Ruhe  > 

(21,  16). 

Gibt  uns  etwa  diese  Stelle  einen  Einblick  in  die 
Existenzweise  der  Schatten  im  b'WO  ?  ni3  hat  zwei  Be- 
deutungen :  ruhen  und :  sich  niederlassen.  Die  erste  Be- 
deutung gibt  überhaupt  keinen  Einblick  in  den  Begriff 
b'WÖ .  Nimmt  man  aber  die  zweite.  Bedeutung,  so  ist 
b's^ti  einfach  der  Ort  der  Ruhe.  Die  Strafe  für  die  Sün- 
de wäre  in  diesem  Falle  das  frühzeitige  oder  plötzliche 
Hinabsteigen  ins  Totenreich.  Delitzsch  (^),  deduziert 
aus  21,  6  sehr  viel  über  den  Zustand  der  Seele  nach 
dem  Tode.  Sicher  ist  21,  6  einer  der  wenigen  Sprüche 
in  den  Proverbien,  der  uns  einen  Blick  in  die  Jenseits- 
gedanken des  Dichters  gewährt  (^),  aber  auch  dieser 
führt  uns  nur  bis  zur  Schwelle  der  Ewigkeit  (^). 

(1)  Komm.  342. 

(2)  Zum  Unterschied  von  und  p"iax  vgl.  Delitzsch  446 
und  Gressmann,  Der  Usprung  der  israelitisch- jüdischen  Eschato- 
logie  97. 

(3)  Wie  sehr  die  nachexihsche  Zeit  die  eschatologischen  Gedan- 
ken entwickelte,  zeigt  Sirach  (Gasser  67  und  Holtzmann-Stade 
2,  300  SS.). 


7.  KAPITEL 


Schlussfolgerungen.  Sprachliche  Einwände 

Nachdem  in  den  vorausgehenden  Abschnitten  die 
Weltanschauung  der  Sprüche  entwickelt  worden  ist, 
können  wir  aus  unserer  Abhandlung  die  Schlussfolge- 
rungen ziehen. 

Weder  in  den  religiösen  noch  in  den  sittlichen 
Ideen  des  Buches  haben  wir  Momente  gefunden,  die 
eine  spätere  Datierung  der  Proverbien  unbedingt  for- 
dern würden.  Die  eingehende  Untersuchung  des  sub- 
jektiven Weisheitsbegriffes  hat  mit  voller  Sicherheit 
aufgezeigt,  dass  ein  unverkennbarer  Unterschied  ge- 
genüber den  Weisheitsidealen  der  hellenistischen  Kul- 
tur besteht  und  die  Gleichung  DDn  =  oofpog  vollstän- 
dig unbegründet  ist.  Ausführlich  wurde  die  objektive 
Chokma  behandelt,  weil  gerade  diesem  Begriffe  die 
Argumente  für  die  spätere  Datierung  entnommen  wer- 
den. Auch  hier  haben  textkritische  Erwägungen  und 
Kollationen  manchen  Einwand  abgeschwächt  und  die 
Urständigkeit  dieser  Idee  auf  israelitischem  Boden 
nachgewiesen. 

Bei  der  Behandlung  der  sittlichen  Anschauungen 
wurde  der  Zusammenhang  derselben  mit  den  Gesetzes- 
forderungen aufgedeckt  und  prinzipielle  Fragen  erör- 
tert, die  für  das  richtige  Verständnis  der  Sprüche  von 
grossem  Belange  sind.  Weder  hier  noch  in  den  escha- 
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tologischen  Gedanken  des  Dichters  wurden  Spuren 
nachexilischer  Frömmigkeit  aufgefunden. 

Wohl  aber  ergab  sich  aus  dem  Spruchbuche  mit 
grosser  Sicherheit  die  Tatsache,  dass  bereits  früh  in 
Jsrael  Bestrebungen  sich  zeigten,  auf  Grund  der  ge- 
wöhnlichen Lebenserfahrung  eine  praktische  Philoso- 
phie auszubauen,  die  von  theokratischen  Jdeen  absah, 
ohne  aber  die  Bestimmungen  der  T\y\T\  etwa  vollstän- 
dig zu  ignorieren  (^). 

Der  kulturgeschichtliche  Hintergrund  hat  in  allen 
Teilen  des  Spruchbuches  das  Bild  einer  national  selb- 
ständigen Gemeinde  gezeigt,  in  der  Wohlstand  und 
Glück  zu  Hause  sind.  Wohl  schienen  die  häufigen 
Warnungen  vor  Lüge  und  Unkeuschheit  in  den  ersten 
neun  Kapiteln  eine  andere  Kulturepoche  vorauszu- 
setzen, allein  sie  fanden  eine  Erklärung  im  starken 
Hervortreten  der  Weisheitsidee.  Je  mehr  diese  hervor- 
trat, umso  häufiger  waren  die  Ermahnungen  gegen 
die  genannten  Laster.  Das  soziale  Milieu  gab  keinen 
Anlass,  eine  spätere  Datierung  anzunehmen 

(^)  Dass  bei  diesen  Bestrebungen  Einseitigkeiten  und  besonders 
eine  Überschätzung  der  menschlichen  Intelligenz  vorkommen  konn- 
ten, zeigt  Kap  30,  1-6  des  Spruchbuches.  Gerade  dieser  Abschnitt, 
der  möglicherweise  das  Bruchstück  einer  grösseren  Dichtung  aus 
dem  Kreise  der  Chakamim  darstellt,  ist  ein  Beweis  für  die  theoso- 
phischen  Spekulationen,  die  bei  den  letzteren  Eingang  gefunden 
hatten.  Für  8,  22-31  kann  man  einen  solchen  Schluss  nicht  machen, 
da  der  Weisheitsbegriff  lediglich  praktisch  erfasst  ist.  Vgl.  zu  30, 
1-6  noch  Baruch  3,  29,  zur  Entwicklung  der  Chokmabestrebungen 
aber  Jeremias  18,  18  (min,  n^y.  ^V^). 

(2)  Die  Frage  nach  der  Reihenfolge,  in  der  die  einzelnen  Teile 
zum  Spruchbuche,  wie  es  uns  heute  vorliegt,  vereint  wurden,  wird 
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Die  Beweiskraft,  die  in  der  Weltanschauung  der 
Proverbien  gelegen  ist,  kann  auch  durch  formelle 
Gründe  nicht  abgeschwächt  werden.  Wildeboer  (^) 
führt  eine  Reihe  von  sprachlichen  Schwierigkeiten  an, 
die  er  zugunsten  der  nachexilischen  Abfassung  aus- 
nützt. Eine  nähere  Untersuchung  derselben  zeigt  aber, 
dass  zahlreiche  dieser  Aramaismen  infolge  textkriti- 
scher Schwierigkeiten  oder  Bedenken  ausgeschieden 


wohl  nie  mit  definitiver  Sicherheit  entschieden  werden  können. 
Viel  Wahrscheinlichkeit  hat  noch  immer  folgendes  Schema:  Kap  1-9 
(Theoretisches  Expose;  ob  die  Einleitung  1,  1-7  erst  vom  letzten 
Redaktor  des  Spruchbuches  vorangestellt  wurde  oder  bereits  von 
Anfang  an  mit  Kap  1-9  vereint  war,  ist  noch  immer  eine  offene 
Frage);  10-22,  16  (Der  praktische  Teil;  die  Überschrift  in  10,  1 
durchbricht  allerdings  den  Zusammenhang  beider  Sammlungen,  es 
kommt  ihr  aber  eine  grössere  Bedeutung  nicht  zu,  da  weder  die 
LXX  noch  die  Peshito  die  Überschrift  haben) ;  22,  17-24,  22  (mit 
Vers  19  wird  Kap  1-9  inhaltlich  wieder  aufgenommen)  ;  24,  23-34 
(aus  den  Kreisen  der  Chakamim) ;  25-29  (Die  Überschrift  ist  jeden- 
falls ein  Beweis  für  die  damalige  Überlieferung,  dass  die  vorherge- 
henden Teile  bis  in  die  Salomonische  Zeit  zurückreichten.  An  der 
Authentie  der  Überschrift  zu  zweifeln,  ist  kein  Grund  vorhanden, 
der  blosse  Hinweis  auf  die  historische  Anfechtbarkeit  mancher  Psal- 
menüberschrift berechtigt  dazu  noch  nicht) ;  30-31  (Kap  30  vielleicht 
in  der  Zeit  unmittelbar  vor  dem  Exil  angereiht;  für  Kap  31  ist  eine 
auch  nur  annähernde  Zeitbestimmung  ausgeschlossen.  Die  Über- 
setzer der  LXX  scheinen  allerdings  Kap  30-31  als  zur  Hiskianischen 
Nachtragssammlung  gehörig  betrachtet  zu  haben).  Vgl.  Delitzsch 
25  SS.  und  Kaulen-Hoberg,  Einleitung  116. 

(1)  Komm.  XIV;  Kautzsch,  Aramaismen  100  zählt  17  Ara- 
maismen in  den  Sprüchen,  darunter  5  für  Kap.  1-9. 
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werden  müssen  (^).  Andere  verdienen  überhaupt  nur 
das  Prädikat  «  wahrscheinlich  »  {^).  Bei  nicht  wenigen 
haben  wir  es  mit  anal  ^ey^^isva  zu  tun,  die  nur  in  der 
Chokmaliteratur  vorkommen  (^). 

Nicht  gering  ist  die  Zahl  jener  «  Aramaismen  und 
späthebräischen  Wörter  die  erst  auf  Grund  apriori- 
stischer  Annahme  oder  der  in  der  Einleitungswissen- 
schaft  vertretenen  Prinzipien  zu  solchen  gemacht  wur- 
den C). 

Eine  relativ  sehr  bescheidene  Anzahl  bleibt  beste- 

(1)  3,  30;  4,  21  (Toy  10);  7,  16  (Oort  nach  der  LXX :  Tl^tsn); 
10,  8  (Frankenberg  67);  11,  21;  12,  12  (Perles,  Analekten  68); 
12,  26-27;  13,  4  (Dyserinck  in  ThT  1883,  582);  14,  3  (Barth,  Ety- 
mologische Studien,  1893,  37);  14,  34  (Grätz  in  MGWJ  33,  251); 
17,  10,  14  (Frankenberg  104);  18,  11  (Toy  364);  18,  24  (Fran- 
kenberg 109);  19,  29  (LXX:  D^tDStT);  20,  14,  25;  22,  23  (Mk  55); 
23,  7  (Toy,  432);  25,  10  (vgl.  14,  34);  26,  10  (Mk  62;  Toy  476); 
26,  18  (Delitzsch  428-  29);  27,  6  (Beer  1057);  28,  18  (Toy  503 
lässt  nnxs  als  Glosse  aus). 

(2)  4,  15;  5,  22;  8,  2;  9,  3;  13,  20;  18,  22;  26,  9;  29,  13. 

(3)  16,  26.  30;  17,  22  (nnH;  Os  5,  13  textkritisch  anfechtbar); 
22,  23  (Mk  55);  23,  2  (pst^).  27,  3  (dazu  23,  29  —  'O^OQ'ußos 
—  vgl.  Barth  ZDMG  53,  598);  27,  15;  29,  21  (pSB);  30,  10;  30, 
33  (-  in  Is  16,  4  textkritisch  unsicher;  vgl.  Duhm,  Das  Buch  le- 
saia  102). 

(4)  Kap.  1-9:  1,  4-5.  23;  2,  7.  12.  22;  3,  15.  26;  4,  7.  9;  5, 
14;  7,  18;  8,  3.  27;  9,  3.  14.  Kap.  10-22,  16:  11,  14;  12,  18;  14,  23; 
15,  30;  16,  2;  19,  13.  20;  ferner  aus  den  anderen  Sammlungen :  22, 
25-26;  23,  28;  29,  21  (lyj).  Sehr  gut  haben  auf  diesen  Umstand 
wie  überhaupt  auf  die  Schwäche  des  formalen  Beweises  hingewiesen 
Meusel  58;  Gasser  17;  E.  König  in  StKr  (1893)  445-479;  Kittel 
in  PrRE  18,  693. 
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hen  ('),  die  allerdings  zum  Schlüsse  berechtigt,  dass 
später  noch,  nachdem  die  Hiskianische  Sammlung  ab- 
geschlossen war,  Sprüche  eingeschaltet  wurden,  nicht 
aber,  dass  deshalb  das  Spruchbuch  als  ganzes  nach- 
exilisch  sein  müsse  ("). 

Auch  das  Argument,  das  den  angeblichen  Grä- 
zismen entnommen  wird,  ist  in  seiner  Beweiskraft  sehr 
gering  (^).  Ob  wir  im  2.  Kapitel,  wie  Wildeboer  be- 

(^)  Kap.  1-9:  7,  20  (KD3),  dazu  Kautzsch  Aramaismen  14  und 
NoELDEKE  in  ZDMG  57,  415;  8,  4  (Pluralbildung  D^ti'^X  für  D^tJ^JX ; 
vgl.  Ps  140,  4;  Is  53,  3);  Kap.  10-22,  16:  10,  1  {r^m  —  Ps  119, 
28);  10,  5  (Lagarde  23);  13,  10  (noch  17,  19  wie  Is  58,  4);  14, 
18  (Wildeboer  schlägt  vor:  nri5>  —  Esther  1,  11  —  der  Paral- 
lelismus fordert  aber  nur  ein  Wort  mit  der  Bedeutung:  erlan- 
gen, erhalten.  Aquila  nähert  sich  durch  dva^evovöi  Job  36,  2;  un- 
wahrscheinlich ist  die  Textkonjunktur  bei  B.  Jacob  in  ZAW,  22, 
99) :  15,  19  (Mich  7,  4) ;  20,  17  (|*2tn  Thr  3,  16) ;  22,  6  "^in).  Kap.  25, 
26  (i5>21J,  im  Kai  mcr  Ez  32,  4;  34,  18  vorkommend).  Zu  den  No- 
minalbildungen auf  n^,  die  bereits  in  frühen  Werken  der  alttesta- 
mentlichen  Literatur  in  nicht  geringer  Anzahl  vorkommen,  vgl. 
Eberharter  BZ  9  (1911)  113-119. 

(2)  Sehr  schwach  ist  der  Gegenbeweis  aus  den  Arabismen,  da 
solche  wohl  schon  vor  dem  4.  Jahrhundert  in  die  hebräische  Spra- 
che eindringen  konnten.  Die  meisten  aber,  die  Wildeboer  zitiert, 
sind  textkritisch  unsicheren  Stellen  entnommen  (18,  8;  20,  11,  25; 
21,  8;  24,  22);  nur  16,  4  würde  in  Betracht  kommen,  vgl.  Lohr 
in  ThLz  (1899)  652. 

(^)  Zu  dem  «  Gräzismus  »  in  7,  16  (plSK  —  o^ovt])  sagt  H.  Lewy, 

Die  semitischen  Fremdwörter  im  Griechischen  124:  «        und  doch 

dürfen  wir  odovr]  mit  ziemlicher  Sicherheit  als  semitisch  in  An- 
spruch nehmen».  In  21,  28  erklärt  Wildeboer  yöB^  =  dxoijeiv  = 
im  Rufe  stehen.  Eine  Notwendigkeit  für  diese  Interpretation  des 
Wortes  besteht  nicht,  auch  die  gewöhnliche  Bedeutung  gibt  einen 
guten  Sinn.  Die  Allegorie  aberfindet  sich  bereits  2  Reg  12,  1  ff; 
Ps  84  (85),  11. 
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hauptet  eine  einzige  Periode  anzunehmen  haben, 
hängt  ganz  von  der  Erklärung  der  beiden  Verse  10 
und  11  ab  (^).  Der  «  ungeheuerliche  »  Periodenbau 
steht  und  fällt  mit  der  Autfassung  von  Vers  10  und  11.  Ist 
Vers  10  abhängig  von  Vers  9  oder  vielmehr  ein  selb- 
ständiger Vordersatz  zu  11?  Nicht  ohne  Bedeutung  ist 
ferner  für  die  Annahme  der  Periode,  ob  man  Vers  20 
von  Vers  19  abhängig  macht  oder  aber  in  demselben 
den  eigentlichen  Zweck  ausgesprochen  sieht,  den  die 
Weisheit  bei  ihren  Schülern  verfolgen  will.  Nach  dieser 
Erklärung  wäre  IVt^b  die  Zweckbestimmung,  die  dann 
in  den  Versen  21-22  näher  begründet  wird  (^). 

Von  den  sprachlichen  Argumenten,  die  gegen  den 
vorexilischen  Ursprung  der  letzten  Kapitel  vorgebracht 
werden,  kommt  nur  dem  Aramaismus  in  31,  2  (*)  eine 
wirkliche  Bedeutung  zu.  Zugleich  mit  dem  ganz  eigen- 


(1)  J^omm.  XIV. 

(2)  WiLDEBOER  konstruiert  diese  Periode  folgendermassen : 

1  -  4,  Protasis  (4)  b  12-15  (4) 
pnn  TX  5  -  8,  Apodosis  (4)  b  16-19  (4) 
pnriTN  9-11,  (3)  S  20-22  (3) 

(3)  Frankenberg  3.  Gasser  260.  Die  sprachlichen  Berührun- 
gen der  ersten  neun  Kapitel  mit  der  Mischna  sind  aus  dem  lehr- 
haften Charakter  von  1-9  zu  erklären.  InhaltHch  aber  ist  durch  die 
Auffassung  des  Gesetzesbegriffes  zwischen  beiden  ein  bedeutender 
Unterschied ;  vgl.  Dukes,  Vie  Sprache  der  Mischern  23  ff. 

(4)  na  für  3mal,  darunter  2mal  mit  Suffix  als  n2.  Derangeb. 
bliche  Arabismus  in  Verse  31  (DIp^N)  ist  wegen  der  Textkorruption 
unsicher.  In  31,  3  (pS^Ö  steht  die  Nunation  für  die  Mimation, 
zugunsten  eines  späteren  Ursprunges  kann  daraus  nichts  Sicheres 
erschlossen  werden  (Gesenius-Kautzsch  §  87«). 
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artigen  Charakter  der  Weisheit  in  30,  3-5,  der  vom 
Chokmabegriff  der  übrigen  Sammlungen  abweicht,  gibt 
er  einen  Hinweis,  dass  Kapitel  30  und  31  erst  bei  der 
Schlussredaktion  des  Spruchbuches  möglicherweise 
nicht  lange  vor  dem  Exile  der  Hiskianischen  Samm- 
lung einverleibt  wurden. 

Blicken  wir  zurück  auf  die  sprachlichen  Argumente, 
die  gegen  die  vorexilische  Abfassung  vorgebracht  wer- 
den, so  können  wir  abschliessend  sagen,  dass  auch 
durch  sie  unsere  These  nicht  erschüttert  wird: 

Das  Spruchbuch  gehört  hinein  in  die 
vorexilische  Literatur  Israels  als  «  one  of 
the  sublimest  monuments  of  the  religion 
of  Israel  »  (^). 

{*)  Kautzsch  in  DB  (Extravolume)  729. 
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